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CAPÍTULO I 
1. INTRODUCCIÓN 
 
El concepto de territorio se ha construido desde diferentes perspectivas, desde 
una connotación espacial, utilitaria, geográfica, social y cultural, por ende, las 
diversas formas de concebir el territorio puede variar. Por tanto, se puede 
entender de que el territorio constituye por sí mismo un espacio de inscripción de 
la cultura y por lo tanto equivale a una de sus formas de objetivación, es decir, el 
territorio es el que permite por una parte el desarrollo de la cultura y la cultura 
misma es la que permea el territorio de significados culturales, políticos, 
económicos y sociales.  
El barrio Villa Fátima de la ciudad de Riohacha, lugar en donde se desarrolló la 
presente investigación se ha connotado como  territorio donde se hace visible  un 
espacio de inscripción de la cultura, desde lo simbólico y subjetivo, puesto que, es 
un territorio que ha sido habitado, apropiado, simbolizado y organizado  por 
indígenas wayuu desde su origen lo que ha significado que sea un lugar 
reconocido por sus habitantes como territorio indígena.   
Actualmente el barrio está  siendo habitado por indígenas Wayuu y Arijunas1, 
estos últimos  tienen formas diversas de habitar, apropiar y significar el territorio, lo 
que ha generado que se ha  presenten conflictos sociales por el territorio, debido a 
que difieren cada una de las formas de habitar ese espacio.   
Entonces, para entender como se ha venido configurando este conflicto, se retoma  
según los primeros habitantes indígenas del barrio la historia de este.  Villa Fátima 
comenzó a ser habitado a finales de  1960 por familias indígenas Wayuu, las 
cuales se asentaron en este territorio para habitarlo debido a que es un territorio 
                                                          
1 Término utilizado por los wayuu que denota el reconocimiento del otro que no es indígena wayuu.  
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ancestral dado por herencia2.  La ocupación  del territorio en  Villa Fátima 
comenzó cuando algunos grupos familiares wayuu comenzaron a ubicarse en  
diversas partes del territorio, de esta manera se comienza a poblar y establecerse 
como una ranchería wayuu cuando algunas de las familias  y matrimonios ya 
establecidos en este se expandieron. Pasado los años, se dice que estos grupos 
familiares se organizaron como una comunidad indígena wayuu habitantes de la 
ciudad de Riohacha.  
Pero, al transcurrir los años  el crecimiento demográfico de la ciudad de Riohacha 
condujo a que la comunidad de Villa Fátima se viese invadida por personas 
arijunas, según los wayuu del barrio, lo arijunas que llegaron a  apropiarse gran 
parte del territorio no les  pertenecía y que además el uso que le querían dar era 
para cambiar la organización social que ya estaba estipulada por ellos. De igual 
manera manifiestan que el gobierno departamental  del año 1991 sin previa 
consulta a las autoridades tradicionales del asentamiento,  les donó a algunas 
personas de la clase elite3 y otras personas arijunas terrenos para que 
construyeran casas y habitaran en ese territorio.  
Fue entonces cuando la comunidad indígena  decidió en el mismo año,  sacar un 
comunicado en donde exigían tener autoridad frente a su territorio ancestral y ser 
reconocido legalmente como un resguardo indígena para protegerlo y consérvalo 
como herencia ancestral. Además para mantener su cultura y  costumbres, debido 
a que si seguían  llegando habitantes los arijunas  su identidad como comunidad 
indígena  y sus prácticas culturales se iban a ver obstruidas por la presencia de 
aquellos “invasores”4.  Pero en este intento por legalizar su ocupación en Villa  
Fátima  para tener solo ellos la autoridad sobre el territorio  no fue posible, debido 
a que el gobierno le negó la identidad como Resguardo indígena, puesto que gran 
parte del territorio se encontraba  habitado  por   arijunas los cuales tenían 
                                                          
2 En el capítulo Perspectivas del Territorio, se explica porque para los wayuu el territorio  es 
ancestral y es heredado desde su cosmovisión.  
3 Me refiero a las personas con mayor  
4 Utilizo el  
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prácticas culturales muy diferentes a las de ellos y no se podía identificar el 
territorio solo como resguardo indígena.  
La negación del gobierno a la comunidad indígena de Villa Fátima a ser 
reconocidos legalmente como resguardo indígena que tiene como misión  proteger 
y cuidar el territorio ancestral, su cultura y prácticas, llevo a que se presentaran 
conflictos entre los wayuu y los Arijunas, debido a que muchos de los Wayuu 
comenzaron a sacar a los arijunas del territorio puesto que este no les pertenecía  
porque no fue heredado ancestralmente y por ende   debían irse del territorio. 
Además otros de los motivos por los cuales se empiezan a presentar los conflictos 
es porque los wayuu evidenciaron  que los  modos de vida y concebir el territorio  
de los arijunas diverge en la forma en como ellos  ancestralmente habitan el 
territorio y se interrelacionan con este. 
Por  esta razón fue que se dio la transición de comunidad indígena Villa Fátima a 
Barrio Villa Fátima perteneciente a la comuna 9 del plan de ordenamiento territorial 
de la ciudad de Riohacha, el cual se encuentra estratificado con estratos 1 y 0, 
pero que aun siendo barrio no cuenta con el servicio público se saneamiento y 
agua potable,  sectores sin servicio de energía que hace que se presente la 
informalidad de los servicios públicos en este barrio y que nuevamente se 
presenten conflictos entre las dos comunidades que habitan el territorio.  
Evidentemente se puede ver como la transición de comunidad indígena  a barrio 
emergen conflictos  por la pérdida de una identidad  que han llevado a procesos 
de hibridación,  segregación y de exclusión,   De acuerdo con lo planteado 
anteriormente la pregunta con la que parte mi investigación es ¿De qué manera se 
presenta el conflicto territorial  entre wayuu y arijunas en el barrio Villa Fátima de 
la Ciudad de Riohacha?. 
Para dar respuesta a la pregunta de investigación se planteó un objetivo general el 
cual  es comprender  cómo el barrio villa Fátima de la ciudad  surge como espacio 
de  conflictos por el   territorio  entre wayuu y arijunas y describir  la forma en que  
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social y culturalmente se objetiva dicha conflictividad en la morfología social de 
dicho barrio.  
De este objetivo general se descomponen los siguientes objetivos específicos: 
- Describir como fue el proceso de  transición de ranchería indígena wayuu  a 
barrio Villa Fátima y así mismo como el conflicto  por el territorio afecta el 
desarrollo social y cultural del barrio Villa Fátima. 
- Indagar de qué forma los arijunas se  representan en el barrio y qué aportes 
han hecho al mismo.   
- Analizar como el barrio Villa Fátima surge como una expresión de 
urbanización para los wayuu.  
- Evidenciar si el barrio Villa Fátima emerge como un espacio de 
multiculturalidad.  
El desarrollo de esta investigación  de dividió en dos etapas, la primera etapa 
correspondió a la previa revisión bibliográfica en los centros bibliográficos de la 
ciudad de Riohacha, biblioteca del banco de la Republica, de la Institución 
Educativa Liceo Padilla asociación con Confamiliar, y en el centro de Información 
sobre  grupos étnicos de la Universidad de La Guajira, lo cual permitió recopilar 
textos que se han producido entorno a la cultura wayuu, su territorio y 
características para así dimensionar como se define  y se conforma el territorio 
wayuu.  
Una vez terminada esta etapa, la segunda etapa de la investigación  consistió en 
el desarrollo del método etnográfico  durante los meses 1,2 y 3 teniendo en cuenta 
que el método etnográfico:   
 “Es la descripción – interpretación que un investigador o etnógrafo realiza 
de un pueblo, cultura o sociedad, el método etnográfico consiste en 
elaborar una representación coherente de lo que piensan y dicen los nativos 
de modo que esta descripción no es ni el mundo de los nativos, ni como es 
el mundo para ellos, sino una conclusión interpretativa que elabora el 
investigador...” Guber, Rosana (2001: 14-15) 
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Este método etnográfico me permitió  la recolección de información sobre como el 
barrio Villa Fátima emerge como un espacio de conflicto por el territorio entre 
wayuu y arijunas, puesto que mediante la descripción e interpretaciones que 
permite realizar este método comprendería todas las acciones, percepciones, 
prácticas culturales, uso, apropiación e identidad que emergen en el territorio 
donde habitan y se desarrollan social y culturalmente.  
Así mismo, la aplicación de este método etnográfico contribuyo a  tener aportes 
teóricos dada por la misma comunidad  sobre cómo se dio el proceso de transición 
de ranchería a barrio, y qué cambios produjo en  la morfología social de territorio. 
Durante el trabajo de campo se realizó recorridos en compañía de la señora Nelly 
Larrada y Rufino que orientaron como estaba conformado villa Fátima, así mismo  
se utilizó como técnica para recopilar la información la entrevista según Guber, “la 
entrevista es una relación social a través de la cual  se obtienen enunciados y 
verbalizaciones en una instancia de observación directa  y de participación” (2001: 
75). Se realizó entrevistas abiertas que permitieron que  las personas  no se 
sintiesen  presionados a contestar solamente lo que el investigador quiere saber,  
sino que este estuviesen abierto a  decir información que dieran apertura a otras 
formas de discutir la problemática. 
Las entrevistas se realizaron a  habitantes Wayuu y Arijunas  a lo largo de tres 
meses, las preguntas que se realizaron estuvieron orientadas a dar solución a los 
objetivos propuestos en la investigación. 
Se realizó una selección de personas a entrevistar con el fin de que se obtuviese 
resultados óptimos para dar respuesta a la pregunta de investigación además 
porque se  trató de interactuar con los primeros pobladores de Villa Fátima, por 
tanto con los que más se tuvo contacto a lo largo de la investigación fueron con 
habitantes indígenas,  los señores Rufino Boriyu, Josefina Deluque, Nelly Larrada, 
Jose Vicente Cotes y algunas enfermeras del centro de salud. 
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También con la población Arijuna, orientado a los docentes de la Institución 
Nuestra Señora de Fátima, tenderos y ediles del barrio, lo cuales fueron de gran 
importancia porque ayudaron a dimensionar como se estaba presentando uso, 
apropiación y conflicto en el territorio.  
De la misma manera se complementó   este método de  la investigación con la 
técnica de observación participante, el cual “es el medio ideal para realizar 
descubrimientos, para examinar críticamente los conceptos teóricos y para 
aclararlos en realidades concretas poniendo en comunicación distintas 
reflexividades”. Guber, Rosana (2001:62).   El trabajo de campo como 
observadora participante, ayudó a participar en la organización de las fiestas de 
Villa Fátima que se celebraron los días 8,9,12 y 13 de mayo, lo que me permitió  
captar la realidad socio-cultural del barrio Villa Fátima, por medio de la interacción 
con cada una de las personas que participaron en el evento. Además,  permitió 
comprender como en el interior del territorio existen dinámicas de exclusión e 
inclusión que permea este territorio como multicultural.  
Durante el trabajo de campo en Villa Fátima surgió la necesidad de trasladar el 
trabajo de campo a las oficinas de La Secretaria de Planeación Municipal  para 
poder entender como desde la planeación del municipio  se está objetivando el 
conflicto social por el territorio y cómo desde planeación se estaba mirando Villa 
Fátima. Una vez finalizado el  trabajo de campo se pasó a la sistematización de la 
información, análisis y relación con el trabajo de revisión bibliográfica para dar 
respuesta a  cada uno de los objetivos planteados.   
El documento final se estructura  en cuatro capítulos, en el primer capítulo se 
desarrolla la historia de Villa Fátima, la descripción de la población, el proceso de 
transición de ranchería indígena wayuu a barrio y los cambios que esto generó en 
la morfología  social del territorio con el fin de iniciar el análisis de cómo se ha 
venido generando el conflicto al interior de este territorio. 
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El segundo capítulo consiste en desarrollar la categoría de territorio, y así mismo 
ver como esta se encuentra relacionada con la problemática, para esto se trabajó 
la perspectiva de territorio, y así ver como villa Fátima surge como territorio desde 
los wayuu   y arijunas, así mismo como desde la perspectiva institucional se está 
viendo villa Fátima. El tercer capítulo  consiste en ver  cuáles son las 
características del conflicto territorial que se ha presentado en Villa Fátima.  
En el último capítulo titulado Villa Fátima una nueva forma de urbanización Wayuu, 
se analiza como este espacio surge como una nueva forma de organización 
territorial wayuu, como se trasladan esos usos, costumbres del territorio y de la 
misma cultura a ese espacio que ya no es rural si no  urbano, urbano en algunos 
espacios, en algunas significaciones.  Así mismo desde la descripción de las 
fiestas tradicionales del 11 de mayo hasta el 13, días en que celebran el día de la 
Virgen del Carmen  donde trato de analizar cómo se presenta la hibridación y  la 
multiculturalidad.  
Finalmente este trabajo de investigación concluye como el territorio  emerge como 
espacio, espacio de inscripción de las culturas, de identidad, de simbolización 
donde se desarrolla toda actividad humana.  
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1.1 ANTECEDENTES 
 
Las investigaciones sobre el conflicto social   por el territorio indígena en  la ciudad 
no han abordados o investigados. Y en la problemática del Barrio Villa Fátima, el 
cual se encuentra inmerso en conflictos dados por el territorio, no se presentan en 
este contexto antecedentes relacionados a conflictos multiculturales sino 
interfamiliares, que mostrare más adelante.  De  tal forma  que los antecedentes 
que desarrollé en este contexto  están centrados en las investigaciones dadas 
sobre el territorio y conflicto social étnico.  
El territorio para los grupos indígenas en América Latina  se ha convertido 
actualmente en fuente de conflicto social, puesto que actores como el Estado, 
Multinacionales, empresas locales y demás personas ajenas a su territorio han 
querido apropiarse de este, de tal manera que el territorio emerge como espacio 
de lucha, Regalsky (2005) en su investigación analiza la temática de la demanda 
territorial indígena Andina en Bolivia en los últimos veinte años, poniéndola en 
relación con los esfuerzos estatales por establecer una política en función al 
control político del territorio con relación al análisis de las fuerzas sociales, 
tratando de entender las relaciones y composiciones entre las fuerzas 
hegemónicas sobre el espacio político territorial. Lo que se propone para  la salida 
al conflicto por el territorio por el estado bolivariano es la Ley de Participación 
Popular establecida en 1994,  que vista desde las comunidades indígenas es el 
intento del Estado por recuperar la hegemonía en las zonas rurales a través del 
mecanismo de participación.  
En esta medida Regalsky (2005) en su investigación se preguntaba sobre cuál era 
la  herramienta que intenta usar la comunidad andina como contra hegemonía, lo 
que responde mediante la categoría de etnicidad como politización de la diferencia 
cultural, lo cual fue también una herramienta que utilizan las comunidades andinas 
para marcar fronteras de la organización social.  
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De esta misma forma Aylwin (2000). En su investigación sobre los conflictos en el 
territorio de mapuche Chile, en el cual  existen antecedentes donde el Estado es el 
mayor responsable de la vulnerabilidad los derechos de los grupos indígenas 
existentes en América latina, puesto que las políticas, decretos y leyes que se 
estipulan para prioridad de estos grupos indígenas se encuentran aislados de su 
realidad y autonomía frente al territorio. De tal manera que el autor  en su texto 
entrega antecedentes que intentan explicar el porqué de los conflictos  existentes 
en el territorio mapuche, así como el deterioro de las relaciones entre el pueblo 
mapuche y el Estado.  
En gran medida el conflicto  en el territorio mapuche se ha dado porque el Estado 
ha implementado proyectos de inversión pública o privada en sus territorios 
ancestrales, y la ocupación de predios reclamados por las comunidades que hoy 
están en poder de no indígenas. Así mismo los conflictos territoriales internos 
nacen de las nuevas jerarquías que se dan entre habitantes que aspiran a un 
mismo territorio colectivo y que participan en la movilización étnico-territorial rural y 
urbana. 
Desde estos casos se muestra como el territorio  de los grupos indígena en países 
latinoamericanos se encuentran en conflicto por la  apropiación de actores 
externos   que han generado jerarquías de poder, de uso y dominio al territorio.  
Colombia por su parte no se encuentra aislada de dicha problemática; 
encontramos que  según la investigación realizada por Houghton, Juan (2008) 
junto con el Centro de Cooperación Indígena, actualmente en todos los rincones 
del país sobre todo en los rincones donde habitan indígenas  la conquista y la 
colonización aun avanza por parte del Estado, los grupos al margen de la ley y 
multinacionales interesadas en los territorios ricos en recursos minerales, saca a  
flote  análisis teóricos  y debates políticos  sobre los territorios, documentos y 
denuncias  sobre problemáticas puntuales como el caso de la desterritorialización  
de los pueblos indígenas  por parte de grupos al margen de la ley  que llegan a 
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apropiarse de los territorios de forma violenta lo que genera conflictos territoriales 
debido a que los indígenas con el arraigo y la “Conciencia territorial” que poseen 
reaccionan ante las agresiones de aquellos sujetos “colonos”.  
Por tanto  aborda el conflicto territorial desde la pérdida de autonomía  que están 
teniendo los líderes y cacicazgos indígenas en el casco rural del país, viéndolo 
además desde los movimientos indígenas que se han creado para afrontar la 
desterritorialización que están enfrentando muchos de los grupos indígenas del 
país, enfatizando el caso de los U’wa del gran resguardo Unido U’wa Santander, 
norte de Santander y Boyacá, el pueblo Nasa,  y los Indígenas Pijaos del Tolima 
con el derecho a la tierra que fue negado.  
Por otra parte, Houghton (2008) en el texto La legalización de los territorios 
indígenas en Colombia  muestra como  desde las  últimas décadas en Colombia 
no se ha visto  una acción positiva por el Estado  para cumplir con  sus 
obligaciones  de reconocimiento legal  de las tierras  y los territorios ancestrales 
indígenas, enfatizando desde los diversos gobiernos de Lleras Restrepo, Pastrana 
Borrero,  Lopez Michelsen,  Turbay Ayala,  Belisario Betancur,  Vigilio Barco,  
Gaviria Trujillo,  Samper Pizano,  Pastrana Arango y por último el de Álvaro Uribe 
Vélez; como a pesar del reconocimiento nacional de la existencia de territorios 
ancestrales e indígenas y pueblos con autonomía frente al territorio, que lo habían 
perdido por la presencia del conflicto armado en sus territorios, la ocupación ilegal 
por terratenientes y colonos (en el caso de los años 60 y 70) la legalización de los 
territorios indígenas como tal nunca se ha conformado como un instrumento 
jurídico para el reconocimiento de los territorios ancestrales   y que luego se 
constituyera la ley de restitución de tierras,  su beneficio estaba inicialmente dado 
a los campesinos desplazando la legalización de los territorios caracterizados 
como resguardos indígenas. 
Encontramos además que el conflicto  por el territorio en Colombia no se ha 
presentado solamente en los grupos indígenas, sino que también en los grupos 
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afrodescendientes Hoffman (2002)  en su investigación sobre Conflictos 
territoriales y territorialidad negra el caso de las comunidades negras; presenta la 
situación de las poblaciones ribereñas del pacifico antes de preguntarse por el 
impacto de las políticas de reconocimiento étnico en un medio urbano puesto que 
la doble paternidad de la ley territorial y étnica excluye de sus principales aspectos 
a la mayoría de los habitantes urbanos, sin tener en cuenta que el 70% de la 
población negra son urbanas;  y  el papel del territorio en estas comunidades.  
De tal manera que Hoffmann presenta que desde 1991  las organizaciones de 
base u organizaciones étnico territoriales  nacieron en todos los ríos del pacifico y 
poco a poco se están convirtiendo en consejos comunitarios o suscitan sus 
creaciones alrededor de la titulación de territorios colectivos; donde a partir de esto 
comienza a emerger los conflictos territoriales; por tanto distingue dos tipos de 
conflictos: los conflictos internos, que nacen de las nuevas jerarquías que se dan 
entre habitantes que aspiran a un mismo territorio colectivo y que participan en la 
movilización étnico-territorial rurales y urbanas. Y los conflictos Interétnico, 
definiéndolo como conflictos territoriales con los vecinos, que sería entre indios, 
negros y blancos por el territorio. 
Ahora bien, actualmente vemos que se ha visto una traslado del  territorio étnico a 
la ciudad, dado al crecimiento demográfico de este siglo, Hoffman (2002) resalta 
que  la movilización étnica en el contexto de la ciudad es predominante, en el caso 
de las comunidades negras de Colombia, que son poblaciones sin territorio pero 
con una territorialidad propia, en el caso de la población negra urbana que aún 
mantiene, siendo la ciudad ahora el caldo de cultivo de la nueva etnicidad negra, 
sin justificación territorial donde “la comunidad negra urbana debe inventar sus 
propias pautas fuera de los esquemas elaborados por las organizaciones étnico-
territoriales” (Hoffmann 2002: 2). De esta forma se propone una ciudadanía étnica 
como una nueva forma de vivir junto con otras comunidades, desde la concepción 
de un multiculturalismo como un aporte a la nación y a las minorías, como una 
nueva forma de ser negro en el contexto de la ciudad. De esta manera ¿cómo se 
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podría lograr una ciudadanía étnica para las comunidades indígenas?, como el 
caso del área donde se desarrolla la presente investigación.  
Retomando entonces con los conflictos territoriales, los cuales  surgen por el 
control y dominio sobre los espacios geográficos estratégicos, que  se traducen en 
intereses de carácter político y económico y por el supuesto de que el territorio es 
apropiado culturalmente, como en el caso de los grupos indígenas.  Así mismo en 
los espacios donde se relacionan más de un actor con el territorio, Rincón (2009) 
por su parte en la investigación realizada sobre los elementos constitutivos del 
conflicto entre comunidades indígenas, campesinas y afrodescendientes en el 
departamento del Cauca,  manifiesta: 
 “que las tensiones existentes entre estas comunidades tienen 
implicaciones políticas, sociales y culturales por la configuración 
multicultural de la Sociedad Nacional y de sus consecuencias por el 
ordenamiento del territorio, en el caso del departamento del cauca, 
convirtiéndose el departamento en el principal epicentro social y político 
visible de este conflicto por la tierra en el país, evidenciándose como una 
serie de tensiones de carácter local y regional” (2009: 54). 
De esta forma plantea que los aspectos más significativos de los conflictos entre 
comunidades  Campesinas e Indígenas, se ordenan en torno a la expansión de los 
resguardos indígenas basado en la reclamación de predios ocupados por no 
indígenas sustentados en un discurso de ancestralidad sobre el territorio (Caso de 
los indígenas del Cabildo Totoró); los proyectos de educación propia 
(Etnoeducación y administración de instituciones educativas)  buscan educar bajos 
los parámetros de su cultura tradicional, en vías de la permanencia de sus 
aspectos culturales y su integridad cultural. Por último la prestación  y de los 
servicios de salud.  
Para el caso de la comunidad indígena Wayuu, encontramos que el conflicto juega 
un papel importante en la cultura,  Guerra (2006)   evidencia  como desde la 
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historia los indígenas wayuu han tenido conflictos de carácter social frente al 
territorio, utilizando  el termino conflicto social para referirse a las  oposiciones 
causadas por la estructura misma de la organización social, las cuales generan 
tensiones en el corazón mismo del sistema y no para aludir a disturbios 
superficiales de la vida social. Orientada la investigación  a los conflictos 
intraétnicos que se presentan el territorio de  La Guajira, especialmente conflictos 
interfamiliares wayuu, manifestando que: 
 “Los conflictos intraétnicos surgen porque las culturas forman sistemas que 
no siempre son coherentes. A la existencia de fuerzas centrípetas de 
cohesión social y de control de los individuos con base en las normas 
colectivas, se opone a la existencia de fuerzas centrífugas que impulsan la 
disgregación del sistema). Por otro lado, las sociedades no son estáticas. 
Los wayuu son un buen ejemplo de ello. Los cambios que se dieron tanto 
en su organización sociopolítica como en sus formas de subsistencia a 
partir del contacto con los europeos y africanos durante el siglo XVI, crearon 
las condiciones históricas para el surgimiento de nuevas formas de 
conflictos”. Guerra (2006:5). 
Es decir,  porque Muchos de los conflictos wayuu se encuentran relacionados con 
la competencia por el control de áreas territoriales entre diferentes grupos 
familiares indígenas. Los wayuu basan los mecanismos de control territorial en los 
principios de precedencia, adyacencia y subsistencia Guerra (2006). El territorio es 
el componente fundamental de la organización social  de los indígenas Wayuu, 
considerados como Wommainpaa o Patria Guajira, donde se manifiesta en forma 
concreta la precedencia y ocupación continua por parte de un grupo familiar. “El 
territorio es ancestral, es heredado por que  los cementerios familiares y vestigios 
materiales prueban la antigüedad de su asentamiento en esa área”. Guerra 
(2006:83).  
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De tal forma que,  los conflictos por el territorio entre familias  wayuu  suelen darse 
cuando dos grupos familiares alegan tener la precedencia en la ocupación de un 
mismo territorio. Sin embargo,  es  frecuente “encontrar un tipo de conflicto 
ocasionado porque un grupo de parientes uterinos permite que acampe en su 
territorio tradicional otro grupo familiar que huyendo de un conflicto armado o 
migrando debido a los intensos veranos que azotan la península- requiere el 
acceso a zonas de pastaje y fuentes de agua” (Guerra 2006: 84). 
Este texto permite ver la  importancia que tiene el  territorio para los Wayuu y por 
ende ellos siempre lo han protegido frente a otras personas y grupos, es lo  que 
genera conflictos de carácter social cuando un grupo, familia o individuos no 
indígenas quiera llegar arbitrariamente a ocupar dicho espacio, sin la previa 
consulta. En relación con la  problemática a investigar   que emerge en un espacio 
que se le ha denominado  “ciudad” el barrio Villa Fátima es espacio de conflicto 
entre Wayuu y no indígenas “Arijunas” como le llaman  este grupo indígena a 
aquellas personas que no pertenecen a los Wayuu frente a la autoridad por el 
territorio, en este caso  no es un conflicto intraétnico sino, multicultural, la disputa 
entre  culturas con organizaciones políticas, culturales, económicas y sociales que  
divergen en el mismo espacio y territorio que habitan que llevan a la segregación y 
exclusión por ambas partes. 
A modo de conclusión las investigaciones desarrolladas en torno a los conflictos 
por el territorio muestran  como a nivel global, local y regional el territorio es un 
espacio de tensión entre actores que aluden a tener un arraigo, procedencia, 
autonomía frente al mismo,  con fines políticos, económicos, culturales y sociales. 
Pero giran alrededor del casco rural, escasamente en el ámbito urbano, por ende 
la necesidad de investigar qué pasa con el territorio indígena en el sector urbano, 
en un espacio multicultural.  
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1.2 MARCO TEORICO 
 
En el interés de dar respuesta a la pregunta de investigación  ¿De qué manera se 
presenta el conflicto territorial  entre wayuu y arijunas en el barrio Villa 
Fátima de la Ciudad de Riohacha?  Parto con desarrollar categorías de análisis  
como qué es el territorio, espacio, conflicto, desde la antropología urbana para 
abordar los conflictos en el barrio, lo cual me permitirá analizar de qué manera se 
constituye la ciudad y como esta genera procesos de hibridación, exclusión e 
incursión en el ámbito del desarrollo social y cultural  teniendo en cuenta además 
la condición del barrio, el cual me he tomado el atrevimiento de caracterizarlo 
como multicultural lo que me permite analizar la  comunidad que conviven en el 
territorio.  
Inicio entonces con tratar de definir qué es el territorio, para así poder entender de 
qué manera el territorio en el Barrio Villa Fátima surge como un territorio de 
conflicto entre Wayuu y Arijunas. Para Gimenez (2000) la definición de territorio 
debe estar articulada con una teoría del territorio, y una manera de hacerlo es 
partir de la noción de espacio, entonces para este el territorio “es el espacio 
apropiado y valorizado, simbólica o instrumentalmente por los grupos humanos.  Y 
el espacio es entendido como una combinación de dimensiones, incluidos los 
contenidos que generan y organizan a partir de un punto imaginario” Gimenez 
(2000:90). De tal forma entonces que el territorio y espacio tienen una relación que 
se caracterizan en el valor de uso y  que se representa como un campo de 
posibles, como “nuestra prisión originario”.   
El territorio entonces según Gimenez, 
 “es el resultado de la apropiación y valorización del espacio mediante la 
representación y el trabajo, una producción a partir del espacio inscrita en el 
campo del poder, por las relaciones que pone en juego, y en cuanto tal se 
caracterizaría por su valor de cambio y podría representarse 
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metafóricamente como la prisión que hemos fabricado para nosotros 
mismo” (2000:91).  
De esta forma se define el territorio como  el resultado de la apropiación y 
valoración de un espacio determinado,  es decir, esta apropiación-valoración que 
se tiene  puede ser de carácter instrumental-funcional o simbólico-expresivo.   Es 
de apropiación-valoración  cuando se enfatiza en la relación utilitaria con el  
espacio (en termino de explotación económica) mientras que su carácter 
simbólico- expresivo o instrumental-funcional  se destaca el papel del territorio 
como un espacio de sedimentación simbólico-cultural, como objeto de inversiones 
estético-afectivos o como soporte de identidades individuales y colectivas.  
Para García  “el territorio es el sustrato espacial necesario donde transcurre toda 
relación humana, dotado de significados comprensibles desde códigos culturales, 
por lo cual tiene unas características determinadas” (1976: 67). El territorio es un 
espacio socializado y culturizado.  
Valencia entonces manifiesta que  “el territorio nos ofrece  el encuentro con los 
otros  que lo habitan para volverlo particular  y significativo para todo el grupo que 
lo sustenta, poniéndose en escena manifestaciones sociales especificas en el 
espacio.” (2011:14).  Es por esto que en la cultura, o las comunidades  se 
identifica con el territorio  bajo sistemas y relaciones simbólicas que hacen 
emerger una significación espacio-funcional en el territorio, donde el territorio ya 
no es solo concebido como un espacio geográfico de subsistencia, vivencia y 
producción, sino como  un espacio identidad cultural.   
El territorio como espacio con lleva a la territorialidad, lo que Valencia   sostiene 
que: 
 “la territorialidad connota las realidades espaciales particulares que 
permiten hablar de varias concepciones territoriales de un mismo espacio, 
citando esta a Nates (2001), define que la territorialidad  refleja la 
25 
 
multidimensionalidad del territorio vivido por los miembros de una 
colectividad  por las sociedades en general … es la fase vivida  de la fase 
significada que es el territorio” (2011: 16).   
Entonces el territorio  es el sustento  significativo  del espacio  de un grupo o 
comunidad y la territorialidad es la especificidad comportamental puesta en 
escena por los grupos que se tienen y yuxtaponen diferentes significados  en un 
mismo territorio.  
Es por todo esto que emergen los conflictos territoriales, por las diferentes 
concepciones e identidades que se generan en el interior de este, por un lado los 
grupos indígenas (caso de los Wayuu)  que conciben y viven el territorio desde 
una concepción de “territorio ancestral” donde sus prácticas culturales toman 
sentido en la medida en  que su interacción con el territorio  genera su identidad, 
es decir, el territorio les brinda no solo la vida y desarrollo, sino que  está cargado 
de un pasado histórico, ancestral con una carga simbólica que no puede ser 
separada de su presente y que por lo tanto su existencia como grupo está.  
Pero, ¿cómo entonces se puede entender el territorio ancestral en el contexto de 
una “ciudad”  es decir Riohacha, que es un  territorio que  ha ido creciendo de 
forma desorganizada en los últimos años en donde los espacios “rurales” ya son 
“urbanos” y donde los indígenas wayuu han tenido que compartir el territorio con 
arijunas?, como se manifiesta la problemática actual por la autonomía por el 
territorio, entonces para comprender esto,  tratare de abordar ¿Qué ciudad? 
Para Torres “la ciudad es un organismo vivo en permanente proceso de 
construcción, que refleja  una sociedad inacabada y en constante transformación, 
la cual requiere de la activa participación  de los diferentes actores sociales  que 
en ella interactúan para su adecuado desarrollo y consolidación” (2002:319). 
manifiestando que pensar cómo y quién construye ciudad nos hace partícipe  de 
uno de los grandes problemas que a final del siglo y comienzo de un nuevo 
milenio, que   afectan a la sociedad colombiana, en la manera en cómo el 
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crecimiento acelerado del proceso de urbanización acarrea  efecto sobre las 
ciudades como el aumento de las áreas periféricas de urbanización clandestina, 
que serían los invasores, invasiones de terrenos públicos, desigualdad, desempleo 
y miseria urbana.   
Torres (2002) interpreta la ciudad como un escenario de problemática actual, 
debido a que está compuesto por una gran gama de conflictos y tensiones entre 
los diferentes actores involucrados (actores sociales, sociedad civil y comunidad), 
lo cual genera  dinámicas en torno a procesos urbanos que presentan 
características particulares como los conflictos. 
Po otra parte Echeverria, María (2000) discute la ciudad desde el ámbito de lo 
social, cultural y económico, manifestando de que pensar la ciudad  permite 
entenderla  como esa construcción imaginaria, esa construcción cotidiana, esa 
construcción  racional, esa construcción política  y esa construcción material,  
articuladas e independientes  entre sí, como  una maraña  en la que  las partes se  
afianzan unas a las otras  no solo  por su complementariedad  y armonía sino  por 
su oposición, tensión y conflicto  que las une.  Pero también se debe considerar la  
ciudad “Como un espacio urbano, que es lo opuesto a lo rural, que emergen como 
espacio de modernidad y desarrollo que lleva a la  transformación de  las culturas 
populares  a incorporarse no solo a la modernidad sino a un mundo” Barbero 
(2001: 59) 
La ciudad por lo tanto, como construcción imaginaria lleva consigo misma 
procesos de urbanización dispersos que van de acuerdo a problemas que 
actualmente  enfrentan las ciudades de Colombia, manifestando Torres 
“[…]que va desde lo formal-informal combinadas a las dificultades para 
construir una estructura adecuada en la relación ciudad-sociedad- 
naturaleza donde la ciudad como complejidad y a su vez diversidad, 
diversidad que se expresa en lo regional y en las acciones exógenas que 
intervienen en la ciudad que igualmente son diversas” (2002:325).  
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Un hecho evidente lo constituye lo cultural como diversidad (indígenas, 
comunidades negras, problemas de género entre otros) al interior de la ciudad que 
en muchas ocasiones no son tomadas en cuenta. Desde la inclusión y la 
exclusión, y lo que más representa a la ciudad es lo excluido desde la orilla de lo 
formal ya que excluir o excluido significa separar o expulsar algo a alguien del 
grupo o lugar de pertenencia.  
La ciudad permite desde su interior la construcción y transformación de culturas 
populares, a la vinculación  de la modernidad, pero consigo misma genera 
procesos de hibridación, el cual es la siguiente categoría de análisis que me 
permitirá ver como la intersección y la ciudad como complejidad acarrea 
problemáticas de índoles culturales.  
García, Canclini en su texto las culturas hibridas, aborda la noción de  hibridación 
como un  concepto social  debido a que este término  tiene mayor  capacidad  de 
abarcar  diversas mezclas  interculturales que da cuenta de esas mezclas clásicas  
como  de los  entrelazamientos  entre lo tradicional  y lo moderno, entre lo culto, lo 
popular  y lo masivo.  Lo cual es una característica de  nuestro siglo  que complica 
la búsqueda  de un concepto  más incluyente, es que todas esas clases de fusión 
multicultural  se entremezclan y se potencian entre sí. La hibridación como un 
concepto emergente de los procesos históricos del capitalismo,  la incursión de la 
modernidad, de hechos simbólicos presentes en la cultura y  de las concepciones 
dualistas nombradas anteriormente. “Latinoamérica sería un ejemplo claro de 
proceso de hibridación, donde sus tradiciones hayan sido transformadas por la 
expansión mundial del capitalismo, pero aun así no las elimina lo que ocasionó fue 
una dualidad entre lo moderno-tradicional”. Garcia, Canclini (1989:80). Es por esto 
que actualmente nos encontramos en una sociedad multicultural.  
Se entiende entonces por hibridación según Garcia, Canclini  “procesos 
socioculturales  en los que estructuras o prácticas discretas, que se extendían en 
forma separada, se combinan  para generar nuevas estructuras, objetos y 
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prácticas” (1989: 70).  La hibridación como un concepto social lleva a estudiar los 
procesos socioculturales más que afirmar identidades  autosuficientes, sirve para 
conocer formas de situarse en medio de la heterogeneidad y entender cómo se 
producen esas hibridaciones.  
Por otro lado Sandoval plantea que  
“la hibridación social es  un fenómeno  multiforme   de gran complejidad  
con el que se vinculan algunas transformaciones  sociales  de las últimas 
tres décadas. Que como concepto puede ser aplicado  a todas aquellas 
manifestaciones  del cambio social  que expresan los procesos  de unidad-  
diversidad, inclusión- exclusión, integración  y de homogeneidad- 
heterogeneidad; entendido como  una fuerza social de cambio”.  (2003:48).  
La hibridación vista desde lo social permite entrar en discusión sobre la identidad 
étnica, racial, política, religiosa o cultural de aquellas poblaciones que se 
“contextualizan como hibridas”  que se refiere al fenómeno de migración humana 
al estatuto del hombre marginal  lo que Sandoval define como:  hibrido cultural, es 
decir,  
 “el inmigrante  que debía  encontrar  su lugar  en una nueva sociedad  y 
debía vivir  y compartir íntimamente  tradiciones de diferentes  sociedades  
enfrentando un conflicto  de  orden mental, entre un yo incidido , el antiguo ( 
representado por las tradiciones   de su lugar de procedencia) , y el yo 
nuevo  que comportaba  la incorporación   de nuevas pautas  culturales.”  
Sandoval (2003:57). 
La hibridación entonces es vista como una herramienta  que permite acercarse  de 
manera más  consistente  a los procesos de interconexión y de reconstrucción o 
vinculación de su cultura ante nuevos procesos culturales sin abandonar sus 
creencias  y tradiciones heredadas, de igual forma adaptan sus saberes locales 
para vivir dentro de ese nuevo contexto cultural, ya sea la ciudad. 
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En el caso del Barrio Villa Fátima que está pasando por un proceso de hibridación,  
puesto que su población  es heterogénea, unos wayuu y otros arijuna hace que 
emerjan prácticas culturales diferentes, se den organizaciones sociales de forma 
diferente  y que la identidad del barrio como Wayuu quizás cambie, puesto que  no 
se debe hacer exclusión a aquella población que aún es mínima y que debe ser 
también reconocida. Pero retomando lo planteado por García Canclini esta 
hibridación  con lleva en sí mismo a un beneficio en el soporte de políticas de 
homogenización  de la pluralidad de culturas que hace que ambos actores 
sociales se puedan identificar desde su colectividad.   Pero se debe tener presente 
que la mezcla cultural en si tiene un sentido contradictorio que genera conflictos 
debido a que permanecen incompatibles o inconciliables  en las prácticas 
culturales y en el entendimiento de sus saberes locales frente a sus modos de vida 
y se puede presentar la dualidad entre inclusión-exclusión.  
Finalmente la hibridación como proceso  de intersección  y transacciones, es lo 
que hace posible que la multiculturalidad  evite  lo que tiene de segregación y se 
convierta en una interculturalidad, en donde las políticas  de hibridación servirían 
para trabajar democráticamente  con las divergencias.  
Por otra parte, las hibridaciones en el contexto de las ciudades del Caribe hacen 
parte del proceso de modernización u urbanización provocados por los modos de 
organizar el espacio iniciados en diferentes etapas históricas, la existencia de 
emigrantes de zonas diversas del país y de otras sociedades, que lleva a imaginar 
a un Caribe colombiano como hibrido y multicultural.  
Consecuente con lo nombrado anteriormente la categoría de multiculturalidad 
emerge con gran importancia en el barrio Villa Fátima debido a su heterogeneidad 
de la población que habita, por lo tanto me baso en  los planteamientos que 
Barbero y Ochoa  realizan sobre dicha categoría: 
“la multiculturalidad surge de la forma globalizada en que hoy  se asume la  
modernización  la cual choca y exacerba  las identidades  que están 
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generando  tendencias fundamentalistas  frente a las cuales  es necesaria 
una nueva  conciencia de identidad cultural  que asuma su continua  
transformación y su historicidad  como parte de una construcción  de una 
modernidad sustantiva” (2001:11).  
En donde la idea de multiculturalidad  “apunta a la configuración  de sociedades  
en las que las dinámicas  de la economía y la cultura-mundo  movilizan no solo la 
heterogeneidad de los grupos y su readecuación  a las presiones de lo global, sino 
también la coexistencia al interior de una sociedad  de códigos y relatos  muy 
diversos” (2001:113) . Dichos autores también plantean que la presencia de 
multiculturalidad   para muchas comunidades indígenas  y negras les produce la  
reelaboración  de lo simbólico  que está estrechamente relacionado  con la 
reapropiación  del territorio y con la continuidad de la historia  y cosmogonía  en el 
ámbito de la modernidad. Es por esto que la multiculturalidad se ha 
contextualizado como un problema de identidad cultural, de desarrollo social, 
debido a que la heterogeneidad de las concepciones sobre espacio, territorio y 
naturaleza se vean en conflicto. Pero dicha multiculturalidad ha permitido que se 
creen políticas multiculturales donde se dé el reconocimiento de la existencia de 
grupos que coexisten en una sociedad cultural ya definida y que no se le puede 
violar sus derechos como seres autónomos.  
Además  Almada plantea que “[…] a través  de sociedades multiculturales se  
crean identidades locales  basadas en las relaciones  que se establecen  entre 
grupos humanos provenientes  de diferentes lugares, además en la actualidad la 
mayoría de sociedades son  multiculturales,  y se trata de un concepto  político 
construido  a partir de las luchas  y los movimientos  minoritarios por su 
reconocimiento”. (2009:50). En efecto la multiculturalidad se complica  aún más en 
la actualidad, debido a los cambios sociales, ambientales  mundiales  
engendrados  por la globalización, en donde se trata de una multiculturalidad 
producida, entre otras cosas por migraciones y  desplazamientos  surgidos de la 
necesidad de diversos grupos  por mejorar su calidad de vida.  
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Almada (2009) continua diciendo que  las sociedades están construidas  por 
distintos grupos  que interactúan de diferentes  maneras y las relaciones se 
establecen  dentro de un espacio que es compartido,  pero que no es vivido  ni 
recordado igual y por lo tanto para cada uno tiene diferentes significados  y 
aunque se comporta un mismo espacio y se participe  en la construcción de una 
historia; “el significado  que todo esto tiene  para los diferentes grupos  que lo 
habitan están mediado por la posición  económica,  el género, el tipo  de consumo,  
el lugar que se ocupa  en el espacio territorial  que se habita y la edad  a esto se le 
atribuye la nacionalidad  y la lengua”.  (2009:54). 
Evidentemente la multiculturalidad, es un concepto que se  construye a partir  de 
la coexistencia de diferentes culturas ya sea grupos indígenas, campesinos, 
inmigrantes, extranjeros entre otros,  que comparten un mismo espacio, territorio y 
tiempo. Esto se problematiza puesto que pueden ocurrir  manifestaciones de 
racismo,  superioridad o segregación. Pero actualmente la multiculturalidad se 
emplea como concepto político multiculturalismo  en contextos en donde se den 
conflictos  políticos y sociales por las diferencias étnicas y  la apropiación de 
cualquiera de las culturas a un territorio o a un sector económico, que busca crear 
políticas de homogenización en donde se reconozcan los derechos de cada grupo.  
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2. RESEÑA HISTORICA DEL BARRIO VILLA FATIMA 
 
Villa Fátima era reconocida anteriormente como “Paraguis” (Paraiso) por ser un  
territorio que lo posee todo en términos de sustento para el ser wayuu, es decir, 
tiene una fuente de agua dulce llamado el Riito5, y el mar caribe lo que les permite 
a los hombres ser pescadores de agua dulce y a mar abierto, además la tierra era 
apta para los cultivos del maíz, frijoles y la yuca, también podían criar sus 
animales de pastoreo como el chivo y otros animales, por estos privilegios que 
muy poco eran encontrados en La Guajira fue que a finales del año 1960 
aproximadamente, comenzaron a asentarse las familias de los señores Rafael 
Larrada, Saúl Cotes, Lino Deluque, Corina, Efraín Ponce, Bombillo Bouriyu, 
Antonio Sierra y Jacobo Bonivento; según lo que comentaba el señor Rufino 
Bouriyu habitante y líder  indígena de villa Fátima “[..] Que la gran mayoría de 
estas personas y sus familias eran provenientes de la Alta Guajira, algunos 
llegados por conflictos familiares y otros buscando sustento para vivir” (Entrevista 
realizada el 20 de marzo de 2014).  
Algunas de estas familias según la señora Aguilar, una de las primeras habitantes 
indígena del barrio, comentaba que antes de hacer uso de este territorio 
consultaron mediante el sueño si se podía habitar, entonces  “[..] Al dormir la 
primera noche aquí se podía soñar y el sueño conectado con nuestros 
antepasados nos decían  si podíamos vivir aquí y si estaba limpio de espíritus 
malos” (Entrevista realizada a la Señora Aguilar el 2 de abril de 2014), entonces 
una vez se hacía uso del sueño y revelaba que se podía habitar,   algunas familias 
                                                          
5 Desembocadura del rio Ranchería 
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construían  enramadas6, otras sus viviendas tradicionales7  separadas de las otras  
a gran distancia, conformándose el caserío8 o ranchería.  
A mediados de los años de 1970, llega a la ranchería otro grupo de familias 
indígenas wayuu provenientes de la Alta Guajira y de   rancherías cercanas, los 
cuales fueron la señora Angélica Larrada , Juana,  Antonia Deluque, Luis Uriana, 
“Chichi”, “Caimán”, Esperanza y el matrimonio de José Vicente Cotes y Paulina 
Larrada, estas familias cuando llegaron  a la ranchería se ubicaron en  las 
viviendas construidas  por las familias establecidas anteriormente en el territorio, 
puesto que  tenían parentesco en el caso de los Deluque y Larrada, mientras los 
otros construyeron  nuevas viviendas .  
Así mismo en el año 1976 llega a la ranchería la señora Aguilar y su esposo 
Bouriyu junto con sus hijos  provenientes de la Alta Guajira llegados por conflictos 
intrafamiliares, estos se asentaron en la vivienda construida por el señor Bombillo 
Bouriyu;  seguida de esta llega la  primera familia arijuna la del señor Meliton Mesa 
de origen santandereano, que se ubicaron a un lado de la ranchería, en aquel 
entonces no se presentó ningún tipo de conflicto al momento de llegar al territorio.  
En el año de 1978 llega la misión evangelizadora del Sagrado Corazón de Jesús, 
cuyo objetivo estuvo orientado en convertir a las comunidades indígenas a la fe 
cristiana, lo que llevo a que la  mayoría de los indígenas se convirtiesen a la 
religión   católica, junto con esta misión llego la hermana Carmela Mozzo, llamada 
cariñosamente “Marciana”, la cual con sus ojos puestos en “Paraguis” inicio un 
proceso de alfabetización con niños y adultos indígenas de la ranchería, y luego 
inicia la gestión para la creación del colegio Nuestra señora de Fátima,  
proponiéndole  al señor Pedro Pushaina (Q.E.P.D)  indígena wayuu y en aquel 
                                                          
6 Son una especie de viviendas sin paredes, con techos de yotojoro (el yotojoro es la madera que se extrae 
del corazón del   Stenocereus griseus “cactus” cuando este se seca),  utilizadas como una zona de 
esparcimiento, de reunión. 
7 Son aquellas casas elaboradas sus paredes con barro y sus techos en yotojoro.  
8 “Los denominados caserios o ranchería son los que están conformados por la unión de cinco o diez casas, 
lo cual  son la forma tradicional de asentamiento entre los indígenas wayuu, quienes según su lengua nativa 
los llaman, pipchipala. El nombre de cada caserío o ranchería  
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entonces líder de la comunidad, que recibieran la imagen de la virgen Nuestra 
señora de Fátima y a la vez se iniciase la escuela en su casa, quien aceptó, con la 
condición que debería comenzar en la enramada9, siendo la primera profesora la 
señora Angélica Larrada indígena wayuu, proveniente de La Alta Guajira.  
Se construyó entonces en el año 1979 los dos salones de clases, con la visión de 
abrir la escuela, desde “primerito”  y así educar a todos los niños que vivían en 
Paraguis.  
Para el año de 1980, por diferentes motivos  la imagen de la virgen de Fátima   
que había regalado la hermana Mozilla fue trasladada a los predios del señor 
Ignacio Larrada, luego  por iniciativa de los indígenas wayuu  José Vicente, 
Dolores Larrada y Giovanni González, se le construyo  un altar. Para esta misma 
fecha paraguis comienza a ser llamado como Villa Fátima, porque la hermana 
Marciana bautizó paraguis como una villa, villa de Fátima “su patrona”.  Desde 
entonces   se empezó  a celebrar ininterrumpidamente a partir de ese 13 de mayo 
se celebra cada año las fiestas patronales veneradas por las comunidades 
indígenas de Fátima, Pasito y Cangrejito.  
En el año de 1982, el señor Ignacio dona el terreno donde actualmente está 
construida la Institución Educativa Nuestra Señora de Fátima para la construcción 
de la misma, y por gestión de la Hermana Carmela se terminan las primeras aulas 
de la escuela.  
En 1984,  llega a  Villa Fátima  el Padre Celestino, también perteneciente a la 
misión capuchina, con el fin de construirle a la comunidad creyente y convertida a 
la religión católica, la iglesia, la cual le dio una mayor importancia a las 
festividades patronales que tradicionalmente se celebran todos los años.   
Para el año de 1987 bajo los esfuerzos propios de la comunidad y la labor del líder 
Rufino Bouriyu, siendo trabajador de la empresa Electricribe, pidió que en su 
                                                          
9 Llamada luma  en wayunaiki “la cual consiste en un tejado con techo plano que reposa sobre seis postes, 
allí se desarrollan las actividades del día a día”(Vergara, Otto 1987: 145) 
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comunidad hubiese energía, debido a que inicialmente esta se presentó de 
manera informal, puesto que traían la energía de barrios cercanos a la ranchería. 
Para este año entonces se implementa un poster de energía para  gran parte de la 
comunidad.  
En el año de 1991, se construye el centro de salud en la comunidad bajo la ayuda 
de la misión terciaria capuchina Abrusa de Italia. El cual actualmente sigue 
funcionando bajo el régimen subsidiado donde se atiende a la comunidad indígena 
de Villa Fátima y de los resguardos cercanos como del Pasito y Cangrejito. 
En el año 1993 se creó el Plan Maestro de alcantarillado, el cual hasta la fecha de 
hoy no ha sido ejecutada.  Al año siguiente se continúa las labores por la 
comunidad de seguir construyendo aulas para terminar de consagrar el Colegio 
Nuestra señora de Fátima. 
Durante el año de 1997 se comienza a redactar el proyecto del gas, propuesto a la 
empresa de Gases de La Guajira, el cual fue negado, puesto que no se podía 
extender las redes de gas en esta zona ya que era de alto riesgo por las 
inundaciones que se presentan en las temporadas de lluvia, también porque la 
gran mayoría de casas eran de bahareque.  
En el año 2002 el Colegio Nuestra Señora de Fátima se fusiona a la Institución 
Educativa Divina Pastora  por mandato a la Ley 715, correspondiéndole la sede 
“C” Nuestra Señora de Fátima a la Institución Divina Pastora. 
Nuevamente en el año 2007 bajo los esfuerzos de los líderes indígenas el señor 
Rufino Bouriyu y Jose Vicente Cotes, se logra tener las redes de gas natural en la 
comunidad. 
En el año 2010, se inauguró  el Hogar Múltiple de Bienestar, por convenio 
celebrado entre ICBF, la Alcaldía municipal, la Gobernación de la Guajira y 
Chevron Petrolium Company. Con el fin de vincular a los niños de 0-6 años en el 
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plan de educación de cero a siempre y así mismo combatir los índices de 
desnutrición a temprana edad al igual que el fortalecimiento de la cultura.  
Actualmente todas las instituciones creadas en la comunidad se encuentran 
funcionando. 10 
                                                          
10 Historia apoyada por el documento del comité organizador, entrevistas y notas de campo.  
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3. DESCRIPCIÓN DE LA POBLACIÓN 
 
El barrio Villa Fátima según el Plan de Ordenamiento Territorial (P.O.T) pertenece 
a la comuna 9 (Eco-turística) rio Ranchería, junto con a las urbanizaciones Villa 
Confamiliar , Villa del Mar y Villa Tatiana, esta comuna se caracterizan porque 
están a orillas del Riito (brazo del  rio Ranchería) y tienen vías de acceso a 
espacio con biodiversidad.    
Actualmente el barrio Villa Fátima se encuentra poblado por el 75% de indígenas 
Wayuu y el 35% de no indígenas aproximadamente11, llamados arijunas. Algunos 
de los habitantes indígenas  son migrantes del Pasito resguardo indígena vecino y 
provenientes de la Alta y Media Guajira que han llegado desde su comienzo como 
ranchería y otros desde su fundación como barrio.  La población arijuna por su 
parte algunos son provenientes de la ciudad de Riohacha  manifestando que 
llegan al barrio porque este le permite vivir mucho mejor que en otros de la ciudad 
puesto que los servicios son menos costosos  y la tranquilidad que ofrece el barrio; 
otros son de diferentes ciudades del país, algunos de la región Caribe y otros 
provenientes del interior del país.  
  
                                                          
11 Datos de la Representante del barrio.  
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CAPITULO II 
ENTRE LO RURAL Y LO URBANO: VILLA FÁTIMA UNA PUESTA EN ESCENA 
DEL TRANSITO DE RANCHERIA A BARRIO. 
 
En este capítulo se pretende desarrollar desde la perspectiva de la ciudad como 
ha sido el proceso de transición de ranchería  indígena wayuu  a barrio Villa 
Fátima de la ciudad de Riohacha, puesto que este proceso generó cambios en la 
morfología social del territorio de Fátima en la medida en que los patrones 
tradicionales de asentamiento se fueron transformando por la dinámica de ciudad. 
Por tanto pretendo primero realizar una contextualización  de cómo se ha 
construido a Riohacha como una  ciudad puesto que se maneja la hipótesis de 
que a partir de la necesidad de posicionar a Riohacha como una ciudad, se inicia 
la planificación y reorganización del territorio e implementación de infraestructura y 
es cuando el municipio comienza a ver a Villa Fátima como esa opción de 
planificar e implementar infraestructura. Por lo cual una vez desarrollada esta 
hipótesis se pasaría a describir y analizar cómo se generó este proceso de 
transición y que actores se incluyeron el proceso.  
4. RIOHACHA VISTA COMO UNA CIUDAD 
 
Se entiende la ciudad  desde los planteamientos de Torres “Como un organismo 
vivo en permanente proceso de construcción, que refleja una sociedad inacabada 
y en constante transformación, la cual requiere de la activa participación de los 
diferentes actores sociales que en ella interactúan para su adecuado desarrollo y 
consolidación” (2002:319). En donde  los grupos humanos asentados en esta no 
solo generen un espacio de desarrollo económico, político y social, sino que 
también cultural, donde este último factor se constituye en una característica 
conflictiva, puesto que cada actor involucrado busca el reconocimiento y la 
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legitimidad para así ser socialmente reconocido como ciudadano, en el cual  el 
barrio se convertiría en un sub-organismo en permanente proceso de construcción 
que le permite a una comunidad o grupos de personas inscribirse a la dinámica de 
una ciudad.  
La ciudad de Riohacha, conocida también como la ciudad de las perlas; se ha 
caracterizado a lo largo de su historia “como una ciudad inconclusa e inacabada” 
(Guerra Weildler 2000)  por su atraso económico y político lo cual  ha demostrado 
la falta de compromiso que los gobiernos departamentales tienen  frente a esta 
ciudad, ya que ese rezago histórico de La Guajira y de Riohacha como su capital, 
se debe a todos los procesos históricos12 que ha vivido. Actualmente Riohacha 
expresado por muchos de sus ex gobernadores y críticos se encuentra en un 
proceso de dignificación, es decir de dejar a un lado los rezagos e indicadores de 
pobreza a pesar de tener un gran sendero de desarrollo gracias a su posición 
geográfica y los recursos minerales en su territorio. 
La construcción de Riohacha como ciudad se debe a  que históricamente 
Riohacha ha sido generadora de desarrollo económico y social del Departamento 
de la Guajira, sin embargo no se estaba planificando como tal, puesto que  existía 
un atraso en su infraestructura, no se estaba manejando bajo la dinámica de una 
ciudad que está en constante cambio y desarrollo, a pesar de que estaba 
creciendo en un flujo urbano.  
Debido a esto surge la necesidad de la organización socio-espacial  del territorio y 
de la estructura física de la ciudad, que se llevó a cabo de mediante normativas  
de  planeación, Weilder Guerra (2000)  manifiesta que este proceso de 
transformación de Riohacha inicio  con  los instrumentos de planeación que se 
generó en el ámbito municipal “el plan elaborado en 1972 con vigencia hasta 
1988, año en que se realiza la primera elección popular de alcalde. Que trajo 
consigo mismo un conjunto de normas derivadas de la llamada reforma municipal 
                                                          
12 Revisar el  textos de Guerra, Weildler. 2000. Riohacha Ciudad Inconclusa. En: Poblamiento y ciudades del 
Caribe Colombiano. Observatorio del Caribe Colombiano. Colombia. Pág. 311-342 
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iniciadas desde 1986 a través de las cuales los alcaldes debían implementar un 
concepto de descentralización administrativa, participativa y local” (Guerra 
Weildler 2000: 328).  En el cual, para aquella época la planificación urbanística 
aún era vista como un proyecto a ejecutar, puesto que faltaban bases para el inicio 
de una planificación pero que se debía ejecutar de manera inmediata, puesto que 
se estaba viviendo un atraso urbanístico dado que por largos periodos el territorio 
no había sido planificado bajo la mirada de desarrollo urbanístico e industrial, sino 
como edificaciones desorganizadas. Una vez se inician a ejecutar planes de 
ordenamiento  para la ciudad, existieron periodos en donde no se implementaron 
lo que ocasionó que demográficamente fuese creciendo y organizándose de 
manera irregular.  
 Se ha considera entonces, que  “Riohacha presenta vacíos en largos periodos 
administrativos en  su planificación urbana” (Guerra Weildler 2000:238), lo que ha 
generado interrogantes frente a como se ha venido planificando dicha ciudad, y 
más porque su estructura física está construida a partir de un trazo vial irregular, 
es decir, unidades dispersas, no existía  la división de espacios públicos y 
privados, la organización de espacio no estaba orientado a los códigos 
urbanísticos de la ciudad,  afirmando Guerra que “Esto genera interrogantes 
referente a que si es el municipio que no aplica el plan de desarrollo y del Código 
Urbanístico de la ciudad, o si es falta de voluntad política” (2000:238). Puesto que 
la planeación de la ciudad se ha visto en términos de captar dinero para intereses 
propios de los administrativos y no para la necesidad de organizar el territorio, es 
decir, se planifica para salir del paso y no para organizar el espacio y evitar que se 
den conflictos territoriales a lo largo del municipio.  
El doctor  Cesar Arismendy, secretario de planeación Departamental de La 
Guajira, manifiesta que en parte esto se debe a “los largos periodos 
administrativos sin planeación, que generó que se construyeran barrios 
desorganizados como el caso del Cooperativo y Jorge Pérez los cuales  surgen 
desplazando a comunidades wayuu, y es por eso como lo menciona Weildler 
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Guerra, Riohacha ha crecido  urbanísticamente y está creciendo a  expensas de 
los territorios indígenas dándose el conflicto” (Entrevista Realizada el 1 de abril de 
2014).  
Finalmente se puede concluir que la construcción de Riohacha como ciudad se ha 
visto intervenida  bajo “las prácticas de intervención tradicional, por medio de la 
expedición de ordenanzas, acuerdos u otras medidas puntuales que son 
impulsadas para satisfacer intereses particulares o de grupo, se han construido a 
su vez, en forma de planear y de ejecutar presupuestos, lo cual termina 
acentuando la deformidad urbanística que presenta Riohacha al finalizar el siglo 
XX” (Guerra Weildler 2000: 329) lo que da a cierto modo indicios para entender 
porque se han presentado a lo largo del territorio conflictos por el mismo.  
5. PROCESO DE TRANSICIÓN DE RANCHERÍA  INDÍGENA WAYUU A 
BARRIO VILLA FÁTIMA Y CAMBIOS EN LA MORFOLOGIA SOCIAL Y 
CULTURAL DEL TERRITORIO. 
 
El asentamiento tradicional indígena wayuu se caracteriza porque ocupan el 
territorio mediante el establecimiento de rancherías o caseríos,  este asentamiento 
tradicional guajiro “consiste en un grupo de cinco a diez casas, que conforman los 
píichipala, donde cada ranchería tiene su nombre propio en guajiro, que bien 
puede ser el de una planta, un animal o un nombre geográfico. Además designan 
a estos lugares que contienen rancherías con el apellido trasmitido por 
matrifiliación; por ejemplo: la tierra de los Uriana, la tierra de los Ipuana” (Vergara 
Otto 1987: 145)   las viviendas se encuentran separadas unas de las otras a varios 
minutos, este con el fin de que estas puedan ser expandidas  y todos los 
residentes de un asentamiento wayuu  pertenecen a una serie o agrupación 
determinada de pariente uterinos y cada serie de parientes se agrupa en una 
ranchería. 
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Las casas que conforman la ranchería son llamadas en wayuunaiki,  Píichi en la 
Alta Guajira o miichi en la Baja Guajira,  
“generalmente está dividida en dos cuartos,  tienen una estructura 
rectangular y los tejidos son típicamente inclinados en forma triangular  
están construidos en yotojoro, el corazón seco del cactus (Lemaireocerus 
griseus), llamado yosú por los indígenas, las paredes de estas viviendas 
están cubiertas unas veces con bahareque, otras veces de argamasa  y 
yotojoro,  junto a la casa se encuentra la enramada, llamada luma, la cual 
consiste en un tejado con techo plano que reposa sobre seis postes. Allí se 
desarrollan las actividades del día, también es el lugar donde son atendidos 
los visitantes, donde se transan los negocios   y donde los parientes 
cuelgan sus hamacas para hacer la siesta durante el día” (Vergara Otto 
1987:145).  
Generalmente en un asentamiento tradicional wayuu  según lo  manifiestan Guerra 
(2002) y Vergara (1987) no existen iglesias, escuelas, puestos de salud, pero hoy 
en día este por el contacto con el mundo occidental y misiones evangelizadoras 
muchas de las rancherías o caseríos cuentan con estas infraestructuras. El 
territorio wayuu es territorio ancestral, porque es heredado por sus antepasados, y 
es dado vía matrilineal y así mismo es ocupado, es decir, los wayuu se organizan 
alrededor de la mujer más vieja, quien tiene las familias de sus hijas e hijos 
casados viviendo cerca de su propia casa.  
Bajo estas características del patrón de asentamiento tradicional  wayuu,  
Paraguis13 en el año de 1960 era una ranchería del casco rural del municipio de 
Riohacha. Esta se encontraba dividida en tres sectores, el primer sector 
correspondía a la de la Lomita amarilla, el segundo alrededor del Riito y el tercero 
con lo que colinda con el Pasito; las casas se encontraban repartidas entre cada 
                                                          
13 Nombre dado por su ubicación geográfica, que tiene como significado paraíso, era llamado así porque allí 
los wayuu tenían todo; ojos de agua dulce (Rio) el mar y espacio para la cría de los animales. Así era llamada 
Villa Fátima anteriormente.  
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uno de estos sectores que eran alrededor de diez viviendas.  Cada familia 
establecida allí eran provenientes de la Alta Guajira, los Bouriyu, los Larrada y  
Deluque cada una de estas familias estaban divididas en los sectores estos 
pobladores construyeron sus casas tradicionales alejadas unas de las otras con 
sus enramadas y espacio para la cría de los chivos.  
Al pasar los años, se estaba incrementando el número de familias que llegan a 
vivir a paraguis por desplazamientos de los conflictos que estaban atravesando al 
interior del mismo clan, comentaba la señora Aguilar una de las primeras 
habitantes indígenas wayuu de Villa Fátima, que ella fue una de esas familias que 
llegaron por conflictos, “al igual que yo, muchas de las familias llegamos a 
paraguis huyendo de conflictos entre los mismos familiares” (Entrevista realizada 
el 02 de abril de 2014) lo que hizo que paraguis fuese vista como una ranchería de 
refugio para familias huyendo del conflicto, pero estas familias llegaban porque 
estaban vinculadas con la ranchería por matrifiliación, es decir tenían parientes 
uterinos en la ranchería, por tanto  les era posible ubicarse alrededor de estas. 
Paraguis a pesar de la llegada esporádica de familias arijunas como los Mesa, y 
otros que se ubicaron alrededor de estas continúo siendo una ranchería porque se 
evitaba que arijunas llegaran a vivir alrededor de su territorio ancestral. Por largos 
años Paraguis continuó siendo una ranchería,  pero hubo otros actores y etapas  
que incidieron  a que se diera un proceso en la transición a barrio como  fue la 
misión evangelizadora del Sagrado Corazón de Jesús, la entrega de predios por 
parte del municipio,  los planes de viviendas de la INURBE, la negación de 
titulación como resguardo indígena y el municipio con su acción estructurante 
como urbano. 
Cuando llega la misión evangelizadora del Sagrado Corazón de Jesús en el año 
1978 bajo fines católicos, con la misión de convertir a la población indígena wayuu 
a la religión católica se inició un proceso de catequesis el cual incluyo enseñarles 
a estos indígenas el idioma español para la comprensión de la biblia. Esta misión 
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no solo aporto “educación” para aquellos indígenas, sino que también comenzó 
ver las necesidades que tenían esos indígenas por tener un centro educativo, de 
salud y demás beneficios, entonces iniciaron a construir en ese territorio lo que fue 
el colegio y más adelante el centro de salud, aparte de esto la misión 
evangelizadora le cambia el nombre a la ranchería paraguis por Villa Fátima, 
desde el momento en que estos se reconocen como católicos y se les da la virgen 
de Fátima como patrona de ellos, es decir, se cambia toda una mentalidad del ser 
wayuu a un wayuu católico regidos por las leyes divinas del Dios católico, se le 
colocan el Villa porque la hermana Marciana una de las capuchinas que entregaba 
la misión evangelizadora manifestaba que paraguis era una Villa y desde ese 
momento se le comenzó a llamar Villa Fátima.  
Se dice entonces,  que la misión evangelizadora da inicio a el proceso de 
transformación puesto que comienza a generar cambios en los patrones de 
asentamientos tradicionales, ya que como lo planteo en páginas anteriores, no es 
usual que en las rancherías se encuentren escuelas y centros de salud, pero hoy 
en día es muy usual encontrarlos por el constante flujo y relación con el mundo 
occidental además se le cambia el nombre que va relacionado con posición 
geográfica.   
Luego de que la Misión evangelizadora terminara  y que la hermana Marciana se 
quedara como madrina de la “villa” se comienzan percibir cambios significativos en 
el territorio ya que el municipio comienza a otorgar predios a persona de la elite 
del municipio, y comenzaron a construir alrededor de esta. Y de esta manera se 
empezaron a llegar  arijunas a  Villa Fátima, por lo cual,  Hoy en día esos predios 
se encuentran en conflictos porque los wayuu están reclamando la ocupación de 
dichos predios.  
Entonces, con la entrega de predios por parte del municipio  Villa Fátima comienza 
a ser habitada por arijunas que construyeron sus viviendas con materiales 
occidentales, construcciones de casas de campo frente al mar que generaron 
45 
 
cambios en la morfología social del territorio, como indicios de la urbanización de 
la ranchería.  
 El termino morfología social apoyado  por lo que expone Carabalí, “hace 
referencia a la distribución y organización de lo social en el territorio, en este 
sentido, la organización social, el parentesco, las practicas económicas, elementos 
que definen la distribución de los pobladores en el territorio como formas de 
apropiarlos y ser apropiados por él”(2013:6). Por tanto esa forma de cómo estaba 
organizado el territorio de Villa Fátima por tres etapas, comienza a unificarse hasta 
convertirse en una sola con la llegada del plan de vivienda por INURBE, este plan 
fue objetivo para mejorar la infraestructura del municipio de Riohacha, según lo 
que comentan   Weildler Guerra y Cesar Arismendi personas conocedoras del 
proceso de Villa Fátima, que para que el municipio  adquiriera este subsidio de 
vivienda debió incluir a Fátima dentro del perímetro urbano de la ciudad, entonces 
siendo esta parte de la ciudad se debía planificar e implementar proyectos para 
mejorar los asentamientos y plan de vivienda que ofrecía la INURBE fue una 
oportunidad, mediante el cual se estableció que este plan de vivienda debía 
construir viviendas tradicionales para los habitantes wayuu, pero lo construido fue 
totalmente diferente a lo acordado, lo que se hizo fue implementar viviendas 
occidentales y aquellas “viviendas indígenas urbanas, como las del barrio villa 
Fátima, fueron arrasadas por los programas etnocidas del INURBE” (Guerra 
Weildler 2000:331). 
Con la construcción de estas viviendas se genera todo un cambio en la 
organización del territorio ancestral, estos cambios en su morfología se dieron 
porque se establecen nomenclaturas de tipo catastral, el municipio comienza a 
trazar líneas que definirían las calles y carreras y se otorga una estratificación de 
los predios y en relación a forma de organización del territorio desde los wayuu 
esto no existe, ya el territorio dejó de apropiarse desde lo matriarcal, se empezó a 
dar uso dejando a un lado esta forma de asentamiento y se ubicaban sin 
precedencia alguna. 
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Una vez se comienzan a ser evidentes estos cambios la comunidad wayuu inicia  
el proceso para buscar la titulación como resguardo indígena, con el fin de evitar la 
pérdida del territorio ancestral dado a que ya se estaban viendo procesos de 
urbanización en torno a este, entonces, en los años de  1990-1991 se redactaron 
oficios dirigidos a la secretaria de planeación municipal, exponiendo la necesidad 
de  legalizar el territorio como resguardo indígena wayuu, manifestando el señor 
José Vicente Cotes  
“[….]que en el año  1991, cuando Lorenzo Muelas Birry unos de los 
primeros constituyentes indígenas, se dirigieron [a la alcaldía]  junto con su 
sobrino José Francisco creador del resguardo mediante un comunicado 
manifestando la necesidad de legalizar su  resguardo, puesto que se estaba 
incrementando la presencia de invasión por los ricos, porque los ricos 
también invaden, porque esto fue invadido, y se debía resguardar, además 
porque era una gran preocupación para nosotros porque  no habrá tierra 
para los wayuu si este no es resguardado donde actualmente muchos de 
los wayuu se están  desplazando cada día por los hermanos arijunas, pero 
lamentable no pudo ser resguardado por la presencia de una población con 
una cifra considerable de no indígenas wayuu, dado que lo único que 
pudimos resguardar es lo que colinda con Villa Fátima que es el Pasito que 
es una parcialidad resguardada, criada  donde el trabajo para su 
reconocimiento fue de diez años desde el año 1984 hasta el 19 de julio de 
1994 que se salió la resolución 028 y se resguardo El Pasito” (Entrevista 
realizada el 26 de Febrero de 2014).  
De tal forma que Villa Fátima a pesar de ser territorio ancestral, con su cultura 
wayuu conservada bajo sus tradiciones culturales persistentes hoy en día fue 
negada, los habitantes expresan que muchos de los motivos por  los  cuales fue 
negado este derecho como grupo étnico, que se encuentra estipulado en la 
Constitución Política de Colombia, por parte del gobierno municipal es que dentro 
del casco urbano de la ciudad no se podía denominar un territorio como 
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resguardo, puesto que los planes de desarrollo y ordenamiento territorial estaban 
dirigido a la infraestructura de la ciudad, el progreso y desarrollo, entonces este 
territorio por su posición geográfica (Fauna, flora, rio y mar) estaba orientado a la 
explotación turística, por ende era de mayor provecho que tuviese jurisdicción 
desde el municipio, y no como un ente territorial autónomo rígido bajo sus leyes 
tradicionales wayuu. 
Una vez negada la titulación como resguardo, según sus habitantes Villa Fátima el 
municipio lo conforma como barrio desde el momento en que se incluye en el 
perímetro urbano, hoy día no se encuentra en la alcaldía información alguna de 
este proceso de conformación como barrio, algunos de los funcionarios de la 
secretaria de Planeación municipal manifiestan que Villa Fátima no se encuentra 
legalizado como barrio, lo que se realizó fue un acuerdo de conformación como 
barrio suburbano de la ciudad de Riohacha y que hoy en día ese proceso se 
encuentra aún vigente pero que no ha concluido.  
Entonces, lo que hizo la  alcaldía  de Riohacha a lo largo de la creación del P.O.T 
y plan de desarrollo para una mejor ciudad, en aras de salir de ese estado de 
estancamiento, en vía de un desarrollo departamental ha incrementado el interés 
por urbanizar, mejorar la calidad de vida de los habitantes, invertir en los servicios 
públicos, maya vial y demás bienes y servicios, fue  incluir al   sector de Villa 
Fátima como barrio perteneciente inicialmente a la comuna 9 y hoy en día a la 
comuna 9 Eco-Turística, lo que denota es que esta comuna tiene una visión de 
desarrollo turístico, en donde se va implementar proyectos de impacto turístico 
que va a mano con el actual proyecto de  posicionar a Riohacha como Distrito 
Turístico y Cultural.  
Se pregunta entonces ¿bajo qué lineamientos se incluyó Villa Fátima como barrio? 
¿Por qué no se resguardo? ¿Porque no se incluyó entonces como área de reserva 
por ser un asentamiento tradicional indígena?, estos interrogantes planteados, 
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trataré de resolverlos en el apartado  Una mirada de villa Fátima desde la 
Planeación Municipal  y Departamental  de Riohacha. 
De esta forma la denominación de Villa Fátima como barrio hizo que aquellos 
patrones de asentamiento tradicional se terminaran de extinguir ya que hoy día el 
territorio no está siendo organizado de la misma forma de cuando eran una 
ranchería, el incremento de arijunas con titulaciones de predios ha hecho que se 
generen conflictos y además se dé la pérdida del territorio ancestral tanto física 
como simbólicamente.  
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5 PERSPECTIVA DEL TERRITORIO 
 
El territorio se ha  conceptualizado  desde diferentes perspectivas, Gimenez 
(2000) manifiesta que el territorio se puede definir como un espacio geográfico, 
como espacio de poder y frontera, como espacio de identidad y además desde sus 
amplias concepciones o divisiones; es decir, como territorios culturales donde se 
ve la apropiación simbólico-expresivo del espacio, debido a que el territorio 
configura identidades y es un espacio de inscripción de la cultura14; en donde el 
territorio no se concibe solamente como un espacio geográficamente determinado, 
sino como un espacio de representación que tiene un apego afectivo con el 
individuo o colectividades que lo habitan.  
También, el territorio  “…como creación humana, que así mismo permite entender 
la cultura. El territorio puede entenderse como una construcción de sentidos que 
hacen del espacio algo nuevo, algo que le habla y lo habita  y que construye con 
los humanos una reciproca habitación en afortunada confluencia”. (Carabali 2013: 
38), en donde el territorio “es una significación y, por ello, se nombra y  vivencia de 
alguna manera” (Ibid, 2013:34).  
Por otro lado, Giménez manifiesta que el territorio se puede analizar desde tres 
dimensiones:  
-  “El territorio constituye por sí mismo un espacio de inscripción de la cultura 
y por lo tanto equivale una de sus formas de objetivación.  En cuanto el 
territorio es el que permite el desarrollo de la cultura y la cultura misma es la 
que permea el territorio de significados culturales, políticos, económicos y 
sociales.    
                                                          
14 Entendida la cultura en su sentido etnográfico  según Tylor  “es ese todo complejo que comprende 
conocimientos, creencias, arte, moral, derecho, costumbres y cualquiera otras capacidades y hábitos 
adquiridos por el hombre en tanto que es miembro de la sociedad” (1871:1). En esta medida entenderé por 
cultura a ese conjunto de hábitos, costumbres, tradiciones que son inherentes a la vida social.   
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- El territorio puede servir como  marco o área de distribución de instituciones 
y prácticas culturales espacialmente localizadas, aunque no 
intrínsecamente ligadas a  un determinado espacio. 
- El territorio puede ser apropiado  subjetivamente como objeto de 
representación  y apego afectivo y sobre todo como símbolo de pertinencia 
socio territorial. En este caso los sujetos (individuos o colectivos) que 
interiorizan  el espacio integrándolo a su  propio sistema cultural” 
(2000:100, 1001). 
En esta medida, estas tres dimensiones permiten   analizar el territorio como un 
espacio  apropiado, simbolizado y construido por la sociedad o sujetos que lo 
habiten, el cual “no solamente provee la reproducción física de la población, sino 
que en este mismo se desarrollan relaciones culturales, lingüísticas, políticas y  de 
parentesco” (Barabas 2004:112), es decir, el territorio como  elemento 
fundamental de la cultura puesto que no existe una cultura aislada de su territorio 
dado a que este es el “espacio en donde se simboliza y se auto determina una o 
unas identidades colectivas” (Gimenez 2000: 93). 
En otras palabras, cuando se determinan identidades colectivas en el territorio, el 
territorio es visto como representación; en la medida en que los individuos o 
colectividades inscriben su cultura a dicho territorio, por tanto se entiende que el 
territorio como representación es: 
“la articulación de una red de elementos que, dispuestos  en determinadas 
orientaciones, permiten  que un grupo  humano se ordene  a sí mismo  al 
ordenar su espacio, en una relación en la que lo humano se especializa  y 
lo especial se humaniza  para producir un orden nuevo que da cuenta ya no 
de una sociedad  y de un espacio, sino de un territorio, de una 
territorialidad, de una humanidad”. (Carabali 2013: 37). 
De manera que el “territorio participa del orden de las representaciones colectivas, 
sociales y culturales, dado a que estas le confieren todo su sentido y se regeneran 
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en retorno al contacto con el universo simbólico, donde el territorio fortalece su 
asidero referencial”. (Nates et al; 2004:18). Dicho desde otras palabras el territorio 
como representación, se constituye en la medida en que los individuos interiorizan 
sus prácticas culturares, dotándolo de sentidos y significados que son expresados 
mediante las territorialidades.  
Llegado a este punto, el territorio se abordará desde la nación de un espacio 
construido, dotado de sentidos, significados e identidades que se interiorizan en la 
medida en que los individuos lo habitan, así mismo como espacio de 
representación el cual denota territorialidades que son las manifestaciones de 
apropiación y poder que se ejercen en el territorio.   Por tanto se preguntara  ¿Por 
qué villa Fátima se analizará cómo territorio?, porque a la hora de ir a campo 
surge desde la misma comunidad la categoría de territorio, vista Villa Fátima 
como, territorio ancestral, territorio wayuu lo cual introdujo la necesidad de que se 
abordara esta categoría desde lo académico y  local que está dirigido a la 
perspectiva de la misma comunidad que habita el barrio, entonces, en las 
siguientes líneas se desarrollará la perspectiva de territorio desde los Wayuu y los 
Arijunas. 
 
5.1 Perspectiva de Villa Fátima como territorio desde los Wayuu  
 
El presente apartado se desarrollará  la perspectiva de Villa Fátima  como territorio 
desde los habitantes indígenas wayuu;  pero antes se definirá la noción de  
territorio desde los wayuu.  
En este sentido, para los Wayuu el territorio  es llamado en “wayuunaiki 
Wommainpaa o patria guajira y se manifiesta en forma concreta en los 
cementerios familiares y vestigios materiales que prueben la antigüedad de su 
asentamiento en esa área” (Guerra 2006: 2).  El territorio, es Territorio Ancestral 
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wayuu, que se constituye en el espacio vital donde se desarrolla la vida espiritual, 
social, cultural, económica y política del ser wayuu.  
El  Plan Especial de Salvaguardia (PES) del Sistema Normativo Wayuu Aplicado 
por el Palabrero (2013:46)  plantea que  el territorio wayuu consiste en un espacio 
simbólico de gran importancia para la permanencia de la cultura y el proceso de 
producción y reproducción de los individuos a través del tiempo.  Para el ser 
wayuu, el territorio con todos sus elementos constitutivos, tales como las plantas, 
los animales, los ojos de agua dulce15, la fuente de agua salada16, los arroyos, las 
lagunas, los cerros, las serranías, las piedras, entre otros componentes orgánicos, 
constituye un espacio vital donde se reconoce la vida espiritual en cada elemento 
o cuerpo viviente.  
Por tanto, se concibe el territorio como espacio vital de la existencia de su cultura 
y la correspondencia mutua  que está dirigido al sentimiento de pertenencia al 
territorio que está concebido a partir del lugar donde se comprende la existencia 
de una fuente primaria que integra la historia de la vida y origen de cada clan y su 
línea familiar materna.  
De igual manera Cepeda y Zambrano (1999) manifiestan que  “para el wayuu, el 
territorio es el sustrato espacial en donde discurren todas las relaciones humanas;  
donde este ser wayuu percibe su territorio desde distintos puntos de vista, en este 
sentido: 
- Desde una percepción macro- espacial: Wommainpaa17, <<es la tierra 
nuestra desde el pasado>>, que determina su forma de vida, de 
apropiación, de traslado de animales y pertenencias. Y es allí donde se 
asienta su vivienda y donde no existen fronteras que limiten su tránsito y 
discurrir cotidiano.  
                                                          
15 Son los ríos, o jabuey  
16 El mar  
17  Es la patria chicha que abarca toda la península Guajira, incluyendo a La Guajira Venezolana.  
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- Percepción micro-espacial: la ranchería, que se convierte en su lugar 
privado, el sitio de descanso después de largas jornadas de labor, la 
habitación donde se concibe la vida y en donde se muere rodeado de sus 
seres más cercanos, la familia, el clan, la mujer que es eje sobre el cual gira 
la cultura. 
- Los espacios religiosos o sagrados: los sitios Pulowi18, áreas dentro del 
territorio que se consideran mágicas y con connotaciones sobrenaturales en 
donde sus deidades ancestrales se materializan en eventos físicos”.  
(1999:19-20) 
Así mismo,  los wayuu reconocen que: 
 “el territorio es su unidad vital, y asumen la concepción de una raíz primaria 
u origen mítico en cada uno de los clanes, los cuales se encuentran 
asociados a un determinado espacio del territorio ancestral, donde se 
conserva la fuente primigenia de agua dulce y el cementerio ancestral, en el 
que reposan los restos de los antepasados. De ahí que  el territorio 
ancestral y tradicional se conciba como un bien patrimonial de carácter 
colectivo y hereditario, donde se garantiza la permanencia cultural y el 
desarrollo de la vida espiritual del ser wayuu”. (PES del sistema Normativo 
Wayuu Aplicado por el Palabrero 2013:47) 
Los wayuu tienen una percepción social de territorialidad que se comprende como 
el carácter heterogéneo de la etnia, donde se reconoce la condición de dos tipos 
de territorialidad wayuu, están  los wayuu Koummansii,  que son los que  basan su 
medio de subsistencia a partir de la relación con la tierra y las antiguas actividades 
tradicionales de recolección de frutos silvestres, la cacería, la cría de animales y el 
cultivo estacional, quienes son bien diferenciados ante los miembros reconocidos 
como Wayuu Apalaanchis, que son los habitantes tradicionales de la zona costera, 
los cuales asumen la dimensión del mar como territorio de subsistencia y vida 
                                                          
18 Controlador Ecológico, que define las zonas de abundancias en las que se debe tener cuidado 
con lo que se toma. Carabali 2013, Citando a Perrin 1976.  
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tradicional. De ahí, que “el ser wayuu no se considera dueño de su tierra sino que 
se siente parte de ella en mundo de relación y reciprocidad”.  (PES del sistema 
Normativo Wayuu Aplicado por el Palabrero 2013: 48).  
Entonces, desde la perspectiva del Señor Rufino Bouriyu habitante wayuu de Villa 
Fátima,  
“el territorio es el lugar, es el espacio donde se organiza un grupo de 
individuos donde sus costumbres tradición es arraigada al territorio [y en 
esa medida ese espacio va estar lleno de] significados espirituales, 
tradicionales, […]  para nosotros los wayuu el territorio no solo es el lugar 
donde vivimos físicamente, sino que es el lugar en donde existe una 
conexión con nuestro origen” (Entrevista realizada el 26 de febrero de 
2014).  
De esta forma también manifestaba en medio de  conversaciones, que Villa 
Fátima es vista como territorio, es un territorio porque está dotado de sentidos, de 
significado cultural, desde su cosmología wayuu: Por ende Villa Fátima por parte 
de sus habitantes wayuu esta visto desde dos perspectivas, como un Territorio 
Ancestral y como una ranchería.  
Es  territorio ancestral  porque ha sido heredado por sus antepasados, también se 
caracteriza de esta forma porque fue habitado por primera vez por indígenas 
wayuu,  la señora Antonia Deluque es una de las más antiguas habitantes 
indígenas Wayuu de Villa Fátima, manifiesta que 
 “Villa Fátima  es un territorio ancestral porque es nuestro territorio 
heredado desde nuestros antepasados por vía materna, es donde tenemos 
todo nuestro sustento económico, cultural y espiritual, [..] Así mismo es 
nuestro territorio ancestral porque hace parte de la península Guajira  y su 
entorno natural tiene un reconocimiento de valor sagrado [de la vida] en 
todas sus formas” (Entrevista realizada el 26 de Marzo de 2014).  
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Es decir, todo los componentes orgánicos que se encuentran en Villa Fátima 
constituyen un espacio vital, el Riito, por ejemplo es reconocido como los ojos de 
agua dulce que les ha permitido permanecer en épocas de largas sequias, así 
mismo fuente de pesca, el mar como su fuente de agua salada, que les permite 
ser wayuu Kapalaainsii como habitantes tradicionales de la zona costera donde el 
mar es sustento para la pesca19.  
De igual manera para José Vicente Cotes, Villa Fátima es  
“territorio ancestral indígena que ofrece un modo de vida estable, tenemos 
tierra, agua y mar que tenemos que cuidar, que estamos cuidando ante los 
hermanos arijunas que están llegando a invadir [y] no están respetando el 
territorio como ancestral desplazando a los wayuu y estamos quedando sin 
territorio y por eso se han presentado el conflicto” (Entrevista realizada el 26 
de marzo de 2014).  
En esta media la perspectiva de Villa Fátima como territorio ancestral  
connota a que es un espacio  construido simbólicamente  de apropiación 
desde sus primeros pobladores, a los que les llaman antepasados que 
organizaron el territorio bajo la cosmovisión del ser wayuu que se presenta 
mediante la espiritualidad20 en  donde se hace uso especial del sueño21  
                                                          
19 Para sacar esta conclusión me baso en las notas de campo que contemplan una conversación 
(no grabada) con Fernando  joven pescador Wayuu de Villa Fátima.  
20 “La espiritualidad wayuu está fundada en un estado deseable de bienestar (anaa a’ain), 
bienandar (anaa akuaitpa) y en un entorno de armonía social y espiritual  (anajirawaa a’ain). Bajo 
esta concepción se concibe el valor sagrado de la vida y la necesidad de conservar una relación 
armonica con los demás elementos del entorno natural, de la cual se hace parte y se pertenece 
desde un mismo origen mitológico”. PES del sistema Normativo Wayuu Aplicado por el Palabrero 
(2013:47) 
21 El sueño en la vida espiritual de la comunidad Wayuu es la fórmula especial de establecer 
contacto con el mundo de los antepasados, desde el cual se recrea el fundamento de vida 
espiritual y mitológica del ser wayuu, mediante el fenómeno del sueño se integra el mundo de los 
vivos y la experiencia espiritual de los ancestros, quienes se manifiestan a través de revelaciones 
que ocurren durante el acto de dormir. Desde luego se considera que el espíritu de los familiares 
muertos permanece en contacto con el mundo de los vivos, los cuales se encarnan en virtudes 
mágicas de la Alania, especie de talismán que se conserva celosamente entre los bienes sagrados 
de carácter hereditarios. De hecho, mediante actos de revelaciones espiritualmente a los individuos 
56 
 
para saber si mediante este se les  revelaba si podían vivir en el territorio.22 
Rufino Bouriyu manifiesta que es territorio ancestral “[…] porque  las 
primeras personas que llegaron a este territorio fueron indígenas Wayuu, 
los cuales mediante sueños vieron o mejor dicho consultaron si era bueno o 
malo para vivir, entonces como era bueno y no estaba habitado por otros 
seres espirituales podían vivir aquí” (Entrevista realizada el 2 de abril de 
2014) 
Los habitantes wayuu además de ver  Villa Fátima como un territorio ancestral, 
también lo ven como ranchería23 dentro del territorio ancestral, la ranchería porque 
es un territorio amplio lleno de tranquilidad que aún conserva algunas casas 
construidas en yotojoro,  porque en sus patios24 aun crían animales como el chivo, 
gallinas, la señora Aguilar, la cual es habitante indígena wayuu que ha vivido 
prácticamente desde que comenzaron a habitar este territorio, manifiesta que villa 
Fátima  
“[..] era una ranchería aunque a veces considero que todavía lo sigue 
siendo, donde estábamos asentadas algunas familias proveniente de la Alta 
Guajira, la ranchería estaba [conformada] por algunas casas en yotojoro, 
que eran totalmente tradicionales, su cocina, estaba la parte de los 
animales, las mujeres nos dedicábamos a tejer, los hombres iban y 
pescaban en el mar, en el riito y así vivíamos.. Esto era como la Alta Guajira 
un territorio solo indígena, hasta que algunos colocaron la mirada en 
nuestro territorio”. (Entrevista realizada el  2 de abril de 2014) 
                                                                                                                                                                                 
posibles acciones o fenómenos naturales que pueden alterar el orden espiritual de la comunidad. 
PES del sistema Normativo Wayuu Aplicado por el Palabrero (2013:41) 
22 Análisis de la entrevista a la señora Aguilar una de las primeras personas que llegaron a villa 
Fátima. el 2 de abril del 2014  
23Se convierte en su, lugar privado, el sitio de descanso después de las largas jornadas de labor, la 
habitación donde se concibe la vida y en donde se muere rodeado de sus seres más cercanos, la 
familia, el clan, la mujer que es eje sobre el cual gira la cultura, el corral, la huerta, los animales, la 
cocina, en fin es la frontera que se organiza arquitectónicamente en función de la convivencia e 
interacción del indígena wayúu. 
 
24 Zona trasera de la casa 
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Villa Fátima es vista como una ranchería puesto que en algunos sectores aún 
conserva esas características que predominan en una ranchería wayuu, es decir, 
no tienen calles con nomenclatura, sino que manejan caminos, diversos caminos, 
las casas están construidas de manera dispersa, puesto que esto facilita el 
cuidado de los animales y compartir la comida y el agua.  
Pero esta perspectiva varía entre sus habitantes wayuu, puesto que muchos 
manifiestan que ya no es ranchería, sino que es un barrio wayuu, porque de 
aquellas características de ranchería no queda nada, iniciando porque ya manejan 
calles y nomenclaturas, las casas han variado en su forma de construirlas, ya no 
son como las tradicionales, que se encuentran alejadas  de las otras, sino que 
están una tras la otra. Es decir, al ser barrio e ir urbanizando el territorio ha hecho 
que desaparezcan sus costumbres y tradiciones para habitar el territorio, lo que se 
yuxtaponen a su noción de territorio ancestral y apropiarlo mediante el sueño, en 
la medida en que están siendo desplazados de sus territorios ancestrales por el 
incremento de arijunas en el barrio lo que ha acarreado son los conflictos sociales 
por el territorio, puesto que las distintas visiones del territorio de cómo habitarlo, 
apropiarlo y el uso del mismo genera niveles de conflictividad en la representación 
que conllevan a diferentes practicas territoriales frente al mismo territorio, lo cual 
se desarrollará en los próximos capítulos. 
La noción que manejan de barrio wayuu, que hoy en día es visto como otra  
perspectiva sobre su territorio ancestral  está orientada primero a la organización 
social que se le está dando al territorio, ya no son los wayuu quienes organizan su 
territorio, sino que es el municipio de Riohacha quien está organizándolo, 
“invirtiendo” en infraestructura y maya vial, con proyectos de vivienda, instituciones 
educativas, proyectos eco-turísticos caso tangible el puente eco-turístico al pie del 
Riito que se encuentra al final de Villa Fátima;  segundo porque el componente 
étnico aun predomina frente al incremento de habitantes arijunas. Además porque 
una vez se inició a planificar en este territorio, este se ha ido valorizando lo que ha 
acarreado es el desplazamiento  de muchos de los indígenas no cuentan con el 
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dinero para pagar los impuestos prediales según lo que comentaba el señor 
Rufino Bouriyu. 
El territorio para los indígenas wayuu de Villa Fátima es de gran importancia y a la 
vez de preocupación actual, puesto que como lo manifestó el señor José Vicente 
Cotes 
 “ […]es el permite que una cultura siga viva [..] por eso es que nosotros los wayuu 
cuidamos el territorio ancestral puesto que este es la herencia de los demás 
wayuu, y estamos siendo desplazados de los territorios ancestrales, no solo por 
los hermanos arijunas, sino por multinacionales y otras empresas ahora turísticas 
que quieren invertir y entonces ¿Qué territorio les va a quedar a los wayuu? 
Porque  Villa Fátima está siendo cambiada” (Entrevista realizada el 26 de marzo 
de 2014).  
La importancia de conservar Villa Fátima como territorio ancestral radica en la 
necesidad en que los wayuu tengan sus territorios, no sean desplazados de ellos, 
que lo que aún se conserva en este territorio como étnico, que serían sus 
costumbres tradicionales prevalezcan, y cómo actualmente el incremento de 
viviendas y terrenos habitados por arijunas ha incidido en el desplazamiento de los 
wayuu, que en temporadas se van y dejan esas viviendas solas y llegan personas 
ajenas a invadirlas siendo este un indicio de conflictividad, puesto que para los 
arijunas llegar a este no es más que una zona de refugio, de comodidades a 
comparación de vivir en otros barrios, en el siguiente apartado entonces, se 
abordara que constituye Villa Fátima como territorio desde los Arijunas.   
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5.1 Perspectiva de Villa Fátima desde los Arijunas 
 
En este apartado pretendo desarrollar la  perspectiva  que tienen los habitantes 
arijunas sobre Villa Fátima y en esta medida  colocar en discusión la perspectiva  
desarrollada en el apartado anterior con el fin de  mostrar cómo estas diversas 
representaciones y connotaciones que se tienen frente a un mismo territorio dan 
indicio al conflicto social por el territorio. 
Anteriormente, los arijunas que habitan Villa Fátima lo veían como una ranchería, 
según lo que manifestaba la  profesora Yamileth, arijuna y docente del colegio 
Nuestra señora de Fátima “cuando yo vine acá en 1995 esto en verdad era una 
ranchería, el colegio, lo que existía acá era la iglesia, dos salones de clases y el 
puesto de salud” (Entrevista realizada el 25 de febrero de 2014).   Era una 
ranchería según las descripciones realizadas  por algunos de los habitantes 
arijunas que existen en el barrio desde años atrás por  sus viviendas tradicionales 
wayuu, por sus actividades domésticas como el pastoreo, la pesca y las mujeres 
tejiendo en las enramadas de los patios; estas actividades características de los 
wayuu en sus rancherías, lo que denotaba esa  relación frecuente de Villa Fátima 
– ranchería. 
De igual manera, la señora Josefa Mengual  habitante arijuna perteneciente a la 
junta de acción comunal  del barrio, comentaba que  Villa Fátima  en su historia 
era una ranchería, “la comunidad de Villa Fátima cuando llegue era estilo 
ranchería, yo siempre he vivido en la entrada de este, entonces uno lo reconocía 
como una ranchería indígena” (Entrevista realizada el 16 de abril de 2014).  
Villa Fátima al ser ranchería connotaba para los arijunas un territorio muy poco 
frecuentado y muy poco considerado para vivir,  según lo que manifestaba la 
profesora Yamileth, puesto que 
“ [..] los wayuu son reconocidos como una comunidad indígena cerrada 
para compartir el territorio con los arijunas, a pesar de que los wayuu 
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consideran que actualmente esto ha cambiado, porque  ya vemos que la 
relación con nosotros  los arijunas es más abierta.. pero aun así tu puedes 
ver que si llega un extraño aquí arijuna que no viva  en el barrio enseguida 
se oponen  y no te reciben en buenos términos” (Entrevista realizada el 25 
de febrero de 2014).    
Vemos entonces, que  este reconocimiento de Villa Fátima como ranchería se 
debió a la organización de los wayuu en su territorio, como lo mencionaba en el 
apartado anterior, los wayuu acostumbran a organizar su territorio como un 
caserío, las casas separadas a gran distancias una de las otras, este con el fin de 
poder desarrollar sus actividades económicas como el pastoreo y la horticultura, 
además porque la forma de apropiación del territorio era o es totalmente diferente 
a la forma en que comúnmente un arijuna lo hace, es decir, para el arijuna no es 
necesario consultar mediante el sueño si ese terreno está apto para habitarlo, a 
diferencia del wayuu que este primero debe consultarlo. También el territorio es 
simbolizado, es decir es concebido como ancestral, el arijuna no apropia su 
territorio como ancestral o más bien no categoriza el lugar donde vive como un 
territorio, sino como un espacio de habitación. Entonces, estas diferencias que se 
tiene frente a un espacio que va ser apropiado, dotado de significados, usos, 
tradiciones y que es simbolizado  es lo que he  llamado “territorio”;  hace que el 
territorio surja como un espacio de controversias, de conflictos frente al uso y 
significado  que se le va a dar.  
Al pasar los años ese concepto de Villa Fátima como ranchería fue cambiando, 
según lo que manifestaba la profesora Yamileth   
“puesto que se fue urbanizando, con viviendas construidas con los 
materiales occidentales, el pastoreo se fue extinguiendo porque ya los 
espacios desocupados se fueron habitando por arijunas, los jóvenes fueron 
creciendo y estudiaron hoy en día ya de lo que era esa ranchería queda 
poco, solo la zona de la boloñesa [..] Le decimos así porque todas esas 
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casas por allá siguen siendo tradicionales, en yotojoro, sus enramadas, es 
como la Alta Guajira, hoy le llamamos barrio indígena” (Entrevista realizada 
el 25 de febrero de 2014).  
Entonces, este cambio de ver Villa Fátima anteriormente como una ranchería y 
ahora como un barrio se debe a la reorganización que planeación municipal le dio 
al territorio mediante el paso de ser zona rural a barrio suburbano del municipio de 
Riohacha, mediante la ubicación de calles, carreras y manzanas, lo que hizo que 
la organización wayuu frente a su territorio cambiara totalmente, puesto que estos 
dentro de su territorio ancestral no manejan nomenclaturas.  Al ser ya considerado  
Villa Fátima  como un barrio, este comenzó a ser más que un lugar donde la 
mayoría son indígenas, sino que pasó a ser un espacio donde ya podían ingresar 
todo el que quisiese, a diferencia de años atrás que al  ser ranchería su acceso 
era más limitado, entonces se comenzó a incrementar el número de familias 
arijunas que viven en Fátima.  
Desde otra perspectiva, Villa Fátima para los tenderos25 por ejemplo;  es un lugar 
estratégico de venta, puesto que antes que llegaran existía solo una tienda  y era 
propia de un señor wayuu pero esta no cubría con todos los productos que pedían 
sus clientes según lo que comentaba “el cacha”, propietario de unas de las 
tiendas,  además manifestaba que “Villa Fátima nos ha ofrecido estabilizarnos 
económicamente, a la vez les ofrecemos productos en todo tiempo a un precio 
normal a los habitantes y no tienen necesidad de ir hasta la ciudad a buscar” 
(Notas de diario de campo 16 de abril de 2014).  
En esta medida, algunos de los arijunas que llegaron por razones económicas y  
problemas externos, conciben Villa Fátima como un lugar solo para vivir, algo 
temporal, como un lugar de paso, para Kelly conocida como “la mona” habitante 
arijuna, Villa Fátima representa eso,  
                                                          
25 Se refiere a las familias dueñas de tiendas arijunas.  
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“Para mí esto (Villa Fátima) es un lugar para vivir mientras se me compone 
mi situación, yo estoy cuidando esta casa aquí porque no tengo a donde 
más ir, pero igual villa Fátima es tranquila, se puede vivir cómodamente 
porque los servicios son menos costosos y ahí mismo está el colegio de mis 
hijos, pero yo solo espero que se me mejore la situación para buscar un 
barrio central”. (Entrevista realizada el 9 de abril de 2014).  
Este “lugar  de paso” de “tranquilidad” se ha convertido últimamente en el refugio, 
tanto que el incremento de familias arijunas ha aumentado, durante los recorridos 
por las calles de Villa Fátima teniendo la oportunidad de acercarme a algunos 
conocidos y sentarme a hablar por largas horas, manifestaban que el crecimiento 
de villa Fátima tanto como de indígenas y de arijunas se debía a que allí en medio 
del olvido del municipio y la gobernación se tenía el apoyo  y facilidad de ingreso a 
la educación de sus hijos, junto con la alimentación de los niños en el hogar 
múltiple, el colegio que estaba en el barrio y así se ahorraban transporte hasta 
colegios de la ciudad para sus niños. Por tanto, estas han sido unas de las 
razones por la que la población de villa Fátima ha crecido. 
Por otro lado,  los arijunas consideran Villa Fátima como un territorio indígena, 
porque existe un porcentaje elevado de indígenas que viven allí y  que es superior 
a los arijunas, pero esta perspectiva  no radica en el significado de uso-
apropiación o simbólico-expresivo que los  wayuu tienen frente a su territorio de 
villa Fátima. Los arijunas se han apropiado de Villa Fátima de manera esporádica, 
por temporadas, y no para toda la vida como una herencia ancestral que es como 
los wayuu lo han concebido. 
Por tanto esa construcción del territorio desde lo simbólico, desde la espiritualidad 
del ser wayuu se ha  opuesto a la del territorio como un espacio de uso 
económico, residencial que es como lo han apropiado los arijunas, expandiéndose 
a un conflicto por el territorio, que se puede generalizar en las dimensiones de 
uso, valor y apropiación frente al mismo. Puesto que para los arijunas, villa Fátima 
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no es un territorio ancestral, no tiene ese significado simbólico de apropiación y 
uso espiritual como en el caso de los wayuu, no es más que un espacio que es 
construido para solo habitar, para vivir pero no está dotado de costumbres, de 
tradición en la medida en que no existe para ellos actividades que se organizan en 
torno al territorio, no llegan a vivir allí porque es un sitio estratégico para la pesca, 
el pastoreo, sino que por fines de sostenibilidad en cuanto a los servicios básicos y 
educación para los hijos.    
Finalmente, Villa Fátima desde los arijunas va a significar un espacio de habitación 
de uso residencial, que va a estar diferenciado siempre de la forma en como los 
wayuu la conciben, como territorio ancestral. estas diferencias de apropiación 
frente a un mismo territorio y el uso, ha generado los cambios en la morfología 
social del territorio, puesto que la forma de organizarlo ha variado en la medida en 
que esa forma de cómo los wayuu le dan uso, significado y valor al territorio ha 
sido desplazado por los conceptos occidentales de planeación.  
 
5.2 Una mirada de villa Fátima desde la Planeación Municipal  y 
Departamental  de Riohacha 
 
Este apartado surge  durante el trabajo de campo con los habitantes de Villa 
Fátima (wayuu y  arijunas) que  siempre  traían  a colocación << pero planeación 
municipal no ha tenido en cuenta nuestra organización del territorio>> o <<pero el 
municipio ha denominado muchos terrenos como territorio baldío y eso ha  
influenciado mucho en que lleguen los arijunas>> <<el municipio no ha hecho 
nada en el barrio>>, entonces a partir de este tipo de comentarios  pero que a la 
vez se reflejaban como quejas, llevó a preguntarse  ¿Qué  influencia  está 
teniendo planeación municipal en la problemática que se está investigando? ¿Qué 
perspectiva tiene planeación municipal  de Villa Fátima?, por tanto  pretendo a lo 
largo del apartado poder dar respuesta a los interrogantes planteados  para así 
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saber  que perspectiva se tiene de  Villa Fátima desde lo institucional y así mismo 
como  este se encuentra proyectado en la realidad del “barrio”. 
Quisiera iniciar contándoles que para realizar este apartado decidí trasladar el 
trabajo de campo a la Alcaldía del municipio de Riohacha, dirigiéndome a 
secretaría de Planeación municipal en donde suponía que debían tener todo tipo 
de información acerca de Villa Fátima, ya que esta oficina es la encargada de la 
organización del territorio de Riohacha, pero paradójicamente fue una comedia 
encontrar algún documento.   
Durante  las largas esperas en la oficina de planeación municipal para que el 
secretario de planeación  Yondilver Maestre Fuentes  tuviera un espacio medio 
desocupado para poder acercarme a su oficina y de forma rápida preguntarle por 
lo que más me urgiera saber de Villa Fátima o tratar de convencerlo de la 
necesidad de que me regala una cita que no fue posible por sus ocupaciones, 
pero este siempre  con la disposición de ayudar me dirigía a algunos de los 
funcionarios de la misma Oficina; los cuales al preguntarles sobre el acta de 
conformación de Villa Fátima como barrio  se preguntaban unos a otros “eso no es 
aquí verdad”, entonces  decían “no eso no es aquí, eso es con planeación 
departamental en la gobernación” o no, “dirígete a  la oficina de secretaria general 
y pide el acuerdo  564 del 2005 y hay vas a encontrar todo”  y así a lo largo de  
tres semanas durante el mes de abril dure de oficina en oficina  de la Alcaldía de 
Riohacha buscando información. Llevándome la sorpresa que Villa Fátima no está 
legalizado como barrio, apenas se encuentra en el proceso para su legalización,  
lo que se hizo para poder incluirla en el POT fue un acuerdo bajo el cual  se 
conforma como una zona  suburbana del perímetro urbano del municipio de 
Riohacha y bajo este acuerdo se  inició el trámite para su legalización como barrio, 
pero no recuerdan en que año se dio dicho proceso y la documentación pertinente 
no fue posible obtenerla26.  
                                                          
26  Esta información  fue dada de manera informal  por un funcionario de la oficina de planeación.  
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La pregunta que surge es ¿Por qué si Villa Fátima no se encuentra legalizado 
como un barrio  se incluye  en el POT como parte de la comuna 9 Eco-turística? 
¿Bajo qué lineamientos se puede incluir a este como barrio del perímetro urbano? 
Estas eran unas de las preguntas a realizar al secretario de planeación luego de 
saber que este es un barrio suburbano,   pero no fue posible por cuestiones de 
tiempo. Pero si existen respuestas a estos interrogantes y son los siguientes.  
Resulta, que cuando se ejecuta el plan de vivienda durante el gobierno de Jorge 
Pérez aproximadamente el año 1994 bajo proyectos de la INURBE,  con el fin de 
mejorar la infraestructura del municipio en las zonas más precarias se incluye a 
Villa Fátima. En este plan de vivienda estaba estipulado construir viviendas 
tradicionales en Villa Fátima, pero fue totalmente diferente, lo que se hicieron  fue 
urbanizar  con casas occidentales y lo que sucedió fue que “las viviendas 
indígenas fueron arrasadas  por los programas etnocidas de la INURBE” (Weildler 
Guerra 2000:16), por tanto una vez habiendo indicios de una infraestructura 
urbana  se estipula Villa Fátima como un  barrio suburbano, puesto que como se 
plantea en el POT “bajo la categorización de  zona suburbana, se incluyen los 
sectores donde existe infraestructura urbana, se adelantan procesos urbanísticos, 
se proyecta el crecimiento de los asentamientos humanos, y/ó se mezclan los 
usos rurales y urbanos; estas serán delimitadas por el respectivo perímetro urbano 
y suburbano” (2001: 84). Y como Villa Fátima estaba creciendo  y se adelantaban 
proyectos urbanísticos como el del acueducto y alcantarillado se logra incluirlo en 
esta categoría, pero a la hora de buscarlo en el POT como zona suburbana no 
aparece,  sino  como un barrio normal.  
Lo que ha sucedido con todo esto es que Planeación municipal no ha concluido 
con el proceso de barrio de Villa Fátima en términos y acuerdos estipulados como  
servicios básicos y los proyectos de alcantarillado y mejora en la infraestructura, 
por el afán de cumplir la visión estratégica de “convertir al municipio de Riohacha 
en un centro de integración regional, competitivo, sostenible, acogedor, pacífico y 
hospitalario, con un alto grado de desarrollo humano, social, económico e 
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institucional aprovechando su diversidad geográfica, étnica y agropecuaria, 
mediante el incremento cualitativo de su oferta de servicios e infraestructuras para 
así posicionarlo nacionalmente y proyectarlo internacionalmente” (POT 2001: 21), 
simplemente se creyó que con  haberle dado soluciones a supuestas 
problemáticas de infraestructura y mejorar la calidad de vida construyendo 
viviendas y regalándolas tanto a indígenas wayuu como arijunas, sin tener antes 
presente que era un territorio ancestral para sus habitantes wayuu, entonces esto 
contribuyó a que ese asentamiento indígena tradicional se viese ocupado por 
personas ajenas al territorio  se diera la reorganización del territorio alejado de la 
ancestralidad wayuu. 
A pesar de que el POT contemple un diagnóstico de la visión urbana y regional de 
Riohacha donde refleja la “generación de conflictos territoriales socioeconómicos y 
ambientales sobre el territorio del resguardo wayuu que cubre el sector centro-
oriental del municipio y de allí  hacia la Media y Alta Guajira” (POT 2001:46) no se 
tiene presente a la hora de la ejecución, de la organización de los territorios, pero 
bueno,  Villa Fátima no entraría en la zonas resguardas pero si en las Áreas de 
reservas  que llaman “Etno-cultural (AREC): que son las áreas en las que se 
pretende preservar los valores culturales y ancestrales de los diversos grupos 
étnicos que habitan el municipio y se incluyen como resguardos indígenas, 
cementerios indígenas y asentamientos indígenas  tradicionales “ (POT 2001:83)  
pero, ¿Por qué no se ha caracterizado  Villa Fátima como asentamientos indígena 
tradicional para preservarlo y así evitar los posibles conflictos territoriales?.  En 
cierta medida Villa Fátima no está siendo vista por el municipio como un área de 
reserva  ambiental, a pesar de encontrarse al pie del Riito,  ni mucho menos como 
asentamiento indígena tradicional por ser una población indígena y aun conservar 
rasgos tradicionales empezando por su territorio Ancestral.  
De manera atrevida  respaldándome como natural de Riohacha, puedo decir que 
las intenciones de no reconocer esta zona bajo acuerdos como asentamientos 
indígenas tradicionales, o quizás como resguardo así como lo quisieron en su 
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tiempo los habitantes wayuu de Fátima, se debe por los afanes de posicionar a 
Riohacha como una ciudad en desarrollo, que ha implicado mejorar su 
infraestructura  y la proyección turística entonces para esto se necesita 
infraestructura hotelera, pero ¿dónde se  tiene pensado construir la franja 
hotelera?, a lo largo del litoral caribe y ¿dónde queda Villa Fátima? En esa zona, 
justo donde se desea esa construir, por tanto si se incluye a Villa Fátima  como 
zona de reserva por asentamientos indígenas tradicionales o resguardo, no se 
podría realizar esa franja hotelera a lo largo de lo que corresponde de Villa Fátima 
y Cangrejito.  
Retomando nuevamente la perspectiva institucional sobre Villa Fátima, me dirigí al 
Dr. Cesar Arismendi Morales, Secretario de Planeación Departamental de La 
Guajira  economista, crítico de todo lo referente a la Guajira y conocedor del 
proceso que ha tenido Villa Fátima; cuando le preguntaba sobre qué ha pasado 
con esta, realizaba un análisis general del proceso de Riohacha para así 
comprender lo que ha sucedido con la comunidad de Fátima, manifestando que 
hay que ver a   
“Riohacha como una ciudad en enclave,  [citando a] Weildler Guerra,  y que 
se expande, la cual  quiere administrar sus servicios a expensas del 
territorio indígena. Además de eso,  son los indígenas lo  que sufren el 
impacto  de los  grandes proyectos que se generan alrededor de sus 
territorios, tu puedes ver que las aguas residuales, las lagunas de oxidación 
¿Dónde están?, -en territorios indígenas [….] ” (Entrevista Realizada a  el 
01 de abril del 2014).  
Al referirse a ver a Riohacha como una “ciudad enclave” (Guerra 2000) , se refiere 
a que Riohacha es un territorio que se encuentra rodeado por territorios 
ancestrales perteneciente a comunidades indígenas wayuu,  lo que significa que  
en la medida en que  va  creciendo siempre va a permanecer rodeada de  esos 
territorios indígenas o resguardos, y hoy en día se hace visible en la Vía 
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Valledupar, o en la troncal del Caribe vía Santa Marta, donde la ciudad ya no 
puede crecer por esta zona puesto que es denominada como áreas de reserva o 
resguardadas.  
 De igual manera  el Dr. Cesar Arismendi manifiesta que pensar en el desarrollo 
de la ciudad es pensar en que no va a quedar territorio para los indígenas porque,  
 “[….] El  desarrollo de la ciudad o la expansión urbana se hacen a  expensa 
de la perdida de territorio indígena, entonces eso en grado sumo nos está 
planteando un conflicto social por el  territorio, donde siempre hay un 
perdedor desafortunadamente. Entonces eso hace  constreñir al indígena, 
muchos de ellos se quedan dentro de la urbanización, territorios, áreas de 
cementerios se van quedando dentro  del área urbana, tú lo vez en el caso  
del mercado público, lo de la 21, son cementerios indígenas, pero   tampoco 
tenemos el cuidado de conservárselos, que  se debería hacer,  porque esos 
son monumentos e hitos  de la ciudad” (Entrevista Realizada a  el 01 de 
abril de 2014). 
Entonces, vemos como  el “desarrollo” de la ciudad  ha implicado el esparcimiento 
del perímetro urbano en términos de que ya el número de habitantes ha crecido y 
genera  la necesidad de conformar nuevos asentamientos urbanos que están 
siendo construidos en los  territorios indígenas27 desplazando a las comunidades 
indígenas que lo habitan. Entonces  Villa Fátima no ha sido la excepción de esta 
realidad, en la medida en que se pasa al perímetro urbano, se inicia a planificar, 
se desplazan los asentamientos tradicionales indígenas a casas urbanas, 
ocasionando   cambios en la  morfología de su territorio a gran escala, entonces 
esta planificación alejada del contexto de Villa Fátima lo que hizo es crear 
problemáticas,  el Dr. Arismendi manifiesta que,  
                                                          
27 Retomo el planteamiento del  Dr. Cesar Arismendi de territorio indígena o territorios indígenas, que se 
refiere al espacio que ha sido construido y apropiado desde la fundación de Rio de hacha (Riohacha) por la 
comunidad indígena Wayuu.  
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 “[…] Villa Fátima se debió planificar desde lo propio, desde lo tradicional, 
se debió incluir en el POT como área de reserva por ser un asentamiento 
de comunidad wayuu, así se hubiesen evitado problemáticas como la del 
conflicto territorial, de servicios básicos e infraestructura, pero ahora hay 
que entender como desde lo propio  o de lo que se pueda salvar de lo 
propio. Porque ya no es ranchería ni urbanización  y eso es otro cuento, 
ahora, ¿cómo se caracterizaría esos asentamientos que ya no son ni 
tradicionales indígenas, ni urbanos?,  ¿Cómo lo caracterizaríamos? Peri-
urbano con caracterización  marginal o  favela,   Básicamente para apropiar 
el término portugués de la favelas, como  lo determinan los guetos en chile 
y en Brasil” (Entrevista Realizada a  el 01 de abril de 2014). 
Teniendo en cuenta lo anterior, se hace visible entonces, como desde lo 
institucional Villa Fátima se planificó dejando a un lado la organización territorial 
wayuu, lo que hicieron fue darle la categoría de suburbano. Pero hoy en día no se 
sabe que es Villa Fátima, porque  a lo largo de los años  con el  crecimiento 
poblacional las viviendas se están construyendo sin licencias de construcción, sin 
tener presente las normas urbanísticas, en cualquier pedazo de terreno 
desocupado se está construyendo, y esto  ha sido  un motivo más de decir bueno 
si es barrio donde está la planificación para la construcción de las viviendas, se 
está volviendo a la época de años atrás  cuando era una ranchería donde  las 
normas urbanísticas no se aplicaban.  
Por otro lado, según el análisis que realiza el Dr Cesar Arismendi, sobre lo que 
actualmente es Villa Fátima, relata que es complicado tratar de definir qué es y 
que a  “eso hay que ponerle otro nombre, ojala te inventes una categoría que sería 
bien interesante” (Entrevista Realizada a  el 01 de abril de 2014).  Puesto que hay 
que analizar desde la morfología del territorio wayuu como estos lo organizan y 
comparar como se ha organizado en Villa Fátima desde lo institucional, puesto 
que,  se sabe que el territorio indígena Wayuu se organiza en caseríos o 
rancherías desde lo matriarcal y villa Fátima estuvo un tiempo organizado de esa 
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forma, pero actualmente no se sabe qué organización tiene,  por su parte 
Arismendi considera que,  
 “no son ranchería porque sencillamente no son unidades autónomas 
descentralizadas, sino unidades continuas porque las rancherías  son así 
(realizo un dibujo explicando que las viviendas están  distanciadas una de 
las otras) en cambio aquí   tú tienes fundaciones continuas (se refiere a que 
las viviendas  en villa Fátima actualmente se encuentran una tras otra)  muy 
propias de la ciudad, si, son continuas. Lo otro ya tu sabes  que en primer 
lugar no gozan de nomenclatura comenzando de eso de calles y carreras. 
Eso tiene una connotación urbana  (yo, y yendo por lo menos a la 
cosmología wayuu ellos no manejan calles, ni líneas, sino caminos, 
diversos caminos), si caminos, senderos, y no siempre están determinados 
por líneas rectas, pero en villa Fátima hay demarcaciones de áreas  
unifamiliares, en cambio  allá en la ranchería son demarcaciones 
multifamiliares,  para que resulte la matria o patria wayuu” (Entrevista 
Realizada a  el 01 de abril de 2014).  
Finalmente  se hace visible que  desde la perspectiva institucional  ya sea 
teniendo presente el P.O.T o el actual plan de desarrollo Villa Fátima  no se ha 
visto como un territorio ancestral,   de hecho jamás se ha mencionado como 
territorio ancestral, quizás si como un territorio indígena o como la comunidad 
indígena de Fátima, pero  a lo largo de pensar cómo se debe planificar y organizar 
dicho “barrio suburbano” no se ha considerado como lo que sus habitantes 
indígenas lo llaman “territorio ancestral” generando el conflicto por este territorio al 
interior de los habitantes wayuu y arijunas que llegan a habitar los denominados 
“territorios baldíos” como el municipio ha categorizado a algunos terrenos del 
barrio.  
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CAPITULO III 
VILLA FÁTIMA,  TERRITORIO COMO ESPACIO EN CONFLICTO 
 
Este capítulo intenta explicar a través de antecedentes recopilados de la memoria 
de los habitantes,  el génesis de los conflictos y de las tensiones que han existido 
a lo largo del territorio de Villa Fátima, teniendo en cuenta que como conflicto se 
ha entendido las tensiones u oposiciones que se generan en la misma estructura 
de la organización del territorio;   de igual forma mostrar cuales son los terrenos 
que han sido áreas de conflictos entre los wayuu y arijunas para así mismo 
mostrar cuales han sido las posibles líneas de acción para abordar la situación de 
conflicto en dicho territorio. 
Villa Fátima surge como un espacio de conflicto  durante el proceso que inicia el 
Señor José Vicente Cotes, La Señora Larrada, Rufino Bouriyu y demás habitantes 
indígenas wayuu interesados en resguardar su territorio en el año 1991, donde   
se les  niega dicha  titulación como resguardo indígena por la presencia de gran 
cantidad de habitantes no indígenas en la zona;  por tanto cuando se da la 
negación para resguardar el territorio se comienzan a presentar las tensiones en 
los terrenos habitado por arijunas y  en aquellos que estaban vulnerables  a ser 
ocupados, puesto que se presenta la reclamación de predios  ocupados por no 
indígenas.  De tal manera que la necesidad existente entre la comunidad wayuu 
por resguardar se debía a que actualmente  no estaba quedando territorio para las 
futuras generaciones wayuu y esto se estaba presentando por  el incremento de 
personas arijunas en el territorio.  
En esta medida, teniendo presente que Villa Fátima no fue resguardada se 
comienza a disparar el número de habitantes arijunas, incrementando cada vez 
más, siendo desplazadas muchas de las familias wayuu,  según lo que comentaba 
el señor Rufino Bouriyu esta situación se debió a que  “el municipio comenzó a 
otorgar predios a personas ajenas a la comunidad wayuu y a titular terrenos como 
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baldíos dando espacio a posibles invasiones” (Entrevista Realizada el 26 de 
febrero de 2014). Entonces, al no presentarse esta denominación de Villa Fátima 
como resguardo indígena o contemplarse en el POT como zona de protección u 
área etno-cultural  por ser asentamiento tradicional indígena; comenzó a emerger  
tensiones dentro de la comunidad y por consiguiente esta inicia  a estar en pie de 
lucha para evitar el desplazamiento de indígenas por arijunas.  A pesar de que el 
municipio en el POT contempla en las líneas de acción emanadas del diagnóstico 
de la imagen actual del municipio  “la generación de conflictos territoriales y 
culturales por invasión e irrespeto de los resguardos y demás territorios indígenas 
ancestral y culturalmente reconocidos (cementerios, lugares de pagamento, etc.) 
por parte del arijuna” (POT 2000: 73). Al igual que  la “Existencia de problemas y 
conflictos territoriales asociados a la titularidad de la tierra, tanto en el área urbana 
como en el área rural” (POT 2000: 73). Pero que en la realidad de tales 
problemáticas no se han dado medidas de mitigación y prevención de los 
conflictos territoriales en el área urbana.  
Seguido de esto, se abordará  los conflictos  que se han presentado en Villa 
Fátima.  
6.1 Algunos de los conflictos o tensiones que se han presentado en Villa 
Fátima 
 
El territorio de Villa Fátima ha estado atravesado por diferentes actores como son 
la comunidad Wayuu, arijuna y el municipio como ente planificador  que han  
regido el poder frente a este territorio en la medida del uso y apropiación que se le 
ha dado, lo que ha ocasionado que las diferentes formas de uso, apropiación y 
significación del territorio divergen y se presente  el conflicto. Por tanto los 
aspectos más significativos de los conflictos entre los actores se ordenan entorno 
a los siguientes ejes: 
- Denominación de terrenos baldíos 
- Expansión de las viviendas 
73 
 
- La ocupación de predios por personas arijunas 
- Identidad del territorio como asentamiento indígena Wayuu tradicional 
Estos aspectos que han sido las características de los conflictos se desarrollarán 
en los siguientes párrafos como apartados.  
6.1.1.  Denominación de terrenos baldíos por parte del municipio 
  
Se denomina “bien baldío al terreno urbano o rural sin  edificar o cultivar que  
forma parte de  los bienes del Estado  porque se encuentra dentro de los límites 
territoriales  y carece de otro dueño, de igual manera se reconoce que  los bienes 
baldíos son imprescriptibles, es decir,  que no son  susceptibles  de adquirirse en 
proceso de pertenencia  por prescripción  adquisitiva de dominio ”28.  
Para los habitantes wayuu, los bienes baldíos, son aquellos terrenos desocupados 
que se encuentran en Villa Fátima que están siendo habitados sin consulta alguna 
a quien le pertenecen, consideran los wayuu que en términos legales de lo que se 
define como bien valido, villa Fátima no tiene bienes del Estado, porque este es 
territorio ancestral, pero aun así el municipio ha denominado dos espacios como 
bien baldío, el terreno de lo que se le llama la “canchita” y “el jagüey”.  
En esta medida en Villa Fátima el terreno denominado “la canchita” por los 
habitantes, estuvo en conflicto porque el municipio lo denominó como bien baldío  
y llegaron arijunas a invadirlo, según lo que comenta el señor Rufino 
 “Hace tiempo,  se presentó una tensión o conflicto cuando un grupo de 
personas y familias del barrio arriba  llegaron con pico, con pala, machete,  
alrededor de 100 personas  a invadir aquí esa parte baja, ahí donde está la 
casa  que hoy en día lamentablemente ya  empezaron a ocupar esa zona. 
Entonces llegaron esos arijunas  ocupándose casi toda la cancha de futbol, 
                                                          
28  Concepto tomado de  
lhttps://www.supernotariado.gov.co/supernotariado/index.php?option=com_content&view=article&id=140
7:terrenos-baldios& (16/05/2014). 
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y ahí entramos a discutir con esa gente, mejor dicho a tomar palo, se armó 
la  discusión, pero  ellos dijeron que el municipio había denominado eso  
como era tierra baldía, entonces después nos fuimos allá a la alcaldía a 
hacer saber a la administración que en ese tiempo era  Iraida Gómez 
Barros, y a la de planeación la Doctora Lubo a comunicarles lo acontecido y 
entonces ellas buscaron y vieron que este no era terreno baldío que había 
sido un error y lo notificaron” (Entrevista Realizada el 26 de febrero de 
2014). 
Al presentarse las denominación de terrenos como bienes baldíos, esos terrenos 
comienzan a ser vistos como vulnerables para la ocupación de personas que 
están en la búsqueda de adquirir sus vivienda propia, generalmente en Riohacha 
ha sucedido así en diferentes partes de la ciudad, como el caso del actual barrio 
sub-urbano El Dividivi que fue “organizado” mediante invasiones y pleitos para que 
les reconocieran como dueños de cada vivienda construida. Así mismo ha 
sucedido con muchos de los terrenos que estaban desocupados en Villa Fátima 
que  hoy se encuentran ocupados.   
Por la zona donde antes quedaba el jagüey en estos últimos años comentaba el 
señor José Vicente Cotes “que  se han venido apropiando de esos terrenos, 
también porque  han sido llamados terrenos baldíos, pero no se sabe por parte de 
quien” (notas del Diario de campo 29 de abril de 2014), años atrás este jagüey29 
era una fuente hídrica para los wayuu de Fátima durante las largas sequias, 
actualmente este ya no existe y se han construido casas en lo que era el jabuey 
producto de la sedimentación.  
Aunque existan familias indígenas wayuu que han llegado de la Alta Guajira 
construyendo sus viviendas en este terreno, a estos no se le ha presentado ningún 
conflicto con los wayuu que viven en el barrio, puesto que estos manifiestan que 
villa Fátima como territorio ancestral está abierto para recibir indígenas wayuu, 
                                                          
29 Se reconoce como jabuey según lo explicado por el señor José Vicente Cotes a  una reserva de agua que se 
construye en como una piscina, los jagüeyes son muy comunes  
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claro está, si el terreno se encuentra desocupado y no pertenece a otra familia, 
porque  según lo que comenta el señor Rufino Bouriyu “se han presentado casos 
en donde llegan familias wayuu a ocupar un terreno que ya tiene su dueño pero 
que se han ido y una vez se enteran que otra familia quiere apropiarse se presenta 
el conflicto” (Entrevista Realizada el 26 de febrero de 2014). A diferencia de los 
arijunas que han llegado los llaman como invasores y se reacciona de otra forma 
no se les deja habitar así sea que no tenga  aparentemente dueño, puesto que se 
debe preservar el territorio para los indígenas wayuu.  
Por tanto, el Jagüey entra en conflicto puesto que se está perdiendo una reserva 
de agua y además porque este hace parte de la forma en como los wayuu 
organizan su territorio30 y con las construcciones de casas encima de jagüey se 
estaba perdiendo un recurso para almacenar agua, además poco a poco se están 
perdiendo las características31 que tiene un territorio wayuu según lo que 
manifiestan muchos de los wayuu que se han opuesto a que se construyan casas 
encima de lo que era el jagüey.  
En la siguiente aerofotografía de Villa Fátima  tomada en febrero del 2004 se 
observan cuáles son los dos terrenos que han sido espacio de conflicto por la 
apropiación por parte de habitantes arijunas.   
 
                                                          
30 El jagüey hace parte de los asentamientos tradicionales wayuu que se construyen como pozos artificiales 
para el abastecimiento de agua, ya que La Guajira por ser desértica componente hídrico es escaso en todo el 
territorio.   
31 Me refiero a la forma en cómo los indígenas wayuu distribuyen su territorio, “construyendo las casas  
Píichi para la alta Guajira  o míichi para la baja guajira, sus cementerios, huerta y el jagüey o molinos de 
viento” (Vegara, Otto 1987:145) 
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Es notorio que para la fecha que fue tomada esta aerofotografía las 
construcciones de viviendas en la canchita son pocas, pero actualmente todo el 
terreno seleccionado en rojo  se encuentra más poblado, a pesar del intento de los 
wayuu para evitar que esto sucediera; lo que ha significado para los wayuu 
perdida del territorio ancestral.   
Hoy solo se escuchan voces de quejas y reclamos como la del señor José Vicente 
palabrero de Villa Fátima por la pérdida del territorio ancestral por la ocupación de 
arijunas en este.  
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6.1.2. Expansión de las viviendas 
 
Para el indígena wayuu es frecuente estar expandiendo sus viviendas, o 
construyendo una nueva para alguno de sus familiares, hijos o hijas que se casen, 
puesto que “la mayoría de las casas que conforman una ranchería  están 
vinculadas por matrifiliación, es decir, estas se agrupan alrededor de  las mujeres 
más viejas que tiene la familias de sus hijas e hijos casados viviendo cerca de su 
propia casa” (Guerra Weildler 1990: 168), por tanto en Villa Fátima anteriormente 
cuando eran una ranchería, esta forma de uso del territorio era frecuente, pero 
actualmente con la ocupación de terrenos por arijunas ya no es posible que esta  
costumbre se realice, por lo cual ha hecho que siempre que una familia wayuu 
quiera construir o expandir sus casas se presente el conflicto. 
Para el año 2013, cuando estuve realizando trabajo de campo,  alrededor de los 
predios de la señora  Deluque  habitante indígena del barrio, esta manifestaba que 
ella ha limitado sus terrenos con cercas y avisos de prohibido el paso o de 
construir ya que muchos arijunas han querido invadir,  manifestando que ese 
terreno es de ella y de su familia pues como lo manifiesta ella “solo pueden llegar 
a vivir aquí mi familia, no permito que ningún arijuna  llegue a vivir en este 
territorio, porque este es mi vida, además uno no conoce las intenciones de esas 
persona” (Entrevista realizada el 21  de marzo de 2013).  
Además de esto,  la expansión de las viviendas  se presenta por la necesidad de 
ampliar porque la familia ha crecido o han llegado familiares de algunas de las 
familias wayuu ya arraigadas a este territorio, entonces estos  deben construir 
otras habitaciones o enramadas en los patios o al lado de la vivienda y como a sus 
alrededores ya están otras viviendas construidas no lo pueden hacer y 
generalmente esas viviendas pertenecen a arijunas, entonces se entra en tensión 
porque se alude que aquellos que están expandiendo están en el derecho de 
hacerlo porque es su territorio, territorio ancestral. Anteriormente esto no se 
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presentaba porque las casas estaban  separadas a gran distancia unas de las 
otras.  
Generalmente estas tensiones por la expansión, son causa del conflicto debido a 
que los patrones de asentamiento  matrilineal están cambiando,  y esto se debe a 
la ocupación de terrenos  por parte de los arijunas, el cual se ha reconocido 
también como una característica del conflicto en Villa Fátima.  
6.1.3.  La ocupación de predios por personas arijunas  
 
Actualmente con el incremento demográfico de la ciudad de Riohacha, Villa 
Fátima se ha visto como un lugar de refugio para muchos arijunas que han llegado 
a  habitarla, lo cual se ha trasladado a un conflicto, porque están ocupando 
terrenos de wayuu  o espacios que no tienen dueño unitario, sino que son 
espacios de toda la comunidad.  
El génesis de este conflicto se debe generalmente por  el flujo migratorio de los 
indígenas wayuu, es decir, muchos de los habitantes wayuu están en constante 
movimiento por toda la península de La Guajira y esto se debe a que desde sus 
orígenes los wayuu se han caracterizado  por migrar ya sea en búsqueda de 
pozos de aguas,  por conflictos interfamiliares  o a territorios donde estén 
parientes, entonces, cuando se presenta este flujo migratorio de habitantes 
indígenas de wayuu de Villa Fátima a otros lugares dejando sus viviendas solas o 
terrenos solos, llegan a este arijunas a habitarlos, cuando regresan nuevamente 
los wayuu encuentran que este está siendo habitado por otra familia y se presenta 
el conflicto por la reclamación de predios.  
Como  forma para evitar la ocupación de los predios  la señora Antonia Deluque 
Ponce declara que han tenido que  evitar el flujo de arijunas en el barrio evitando 
todo tipo de relaciones, entonces, “ [..] en gran parte hemos   evitemos que lleguen 
arijunas invasores a estos predios, es porque si empiezan a ser ocupados por 
ellos, donde van a vivir mis hijos o hijas que se vayan casando, porque ya estos  
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[terrenos] van a estar ocupados por arijunas y ahí si se va a presentar más 
problemas” (Entrevista realizada el 21 de marzo de 2013). 
Es notorio entonces, que la preocupación por cuidar el territorio ancestral de la 
ocupación de actores ajenos a sus familias, los habitantes wayuu evitan tener 
relaciones intrapersonales con arijunas cercanos a sus casas y la constante 
vigilancia de las personas que entran al barrio. 
El territorio por lo tanto es un elemento fundamental de la existencia de los wayuu 
por tanto siempre lo han valorizado,  lo  han  simbolizado,  porque de este 
depende el su existencia. Los conflictos que se han presentado frente al territorio 
han permitido que se den procesos de exclusión por parte de los wayuu a los 
arijunas, los cuales no permiten que estos lleguen al barrio, por tanto se hace 
visible además que los ediles, o líder del barrio reconocido por el municipio 
siempre sea una autoridad tradicional wayuu, aunque existe una excepción con 
una anterior edil que es mestiza. 
El reconocimiento del otro, que no es wayuu, que no concibe el territorio como 
ancestral, que dota el territorio con significados materiales, como el lugar de vivir, 
de habitar desde la cotidianidad, desde una representación uso-apropiación y no  
desde lo simbólico-expresivo, lleva a que se transforme el territorio como un 
espacio diverso, como espacio de manifestaciones del cambio social que tiene 
toda sociedad que expresan una diversidad  una inclusión-exclusión una 
integración-desintegración un reconocimiento del otro que no es incluido. Un 
espacio de hibridación porque los cambios en el territorio han sido de fuerza, 
desde una mirada hegemónica, utilitaria y no desde la misma estructura cultural. 
En eso se ha convertido Villa Fátima durante ese proceso de transición de 
ranchería a barrio, que  ha hecho que esa transformación genere fronteras de uso 
y poder del territorio, de una dualidad entre lo rural y lo urbano que desarrollaré en 
el siguiente capítulo.  
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CAPITULO 4 
VILLA FÀTIMA: UNA NUEVA FORMA DE URBANIZACIÒN WAYUU  
 
La transición que tuvo Villa Fátima de ranchería a barrio de la ciudad de Riohacha 
generó procesos de movilidad de lo rural a lo urbano, de lo tradicional a lo 
moderno lo cual  creó una nueva forma de verse el indígena wayuu en el contexto 
de la ciudad. Que desde la misma resistencia al cambio, a la transformación, a las 
nuevas fronteras en ese territorio hace que se construya un nuevo sujeto, uno 
moderno, pero que no deja usos y costumbres que son tradicionales, lo que 
Sandoval llamaría el traslado de lo rural a lo urbano.  
Por tanto en este capítulo pretendo desarrollar las dos categorías de análisis 
planteadas en esta investigación, la categoría de hibridación como un modelo 
conceptual para la comprensión de una fuerza de cambio social, y la de 
multiculturalidad como el reconocimiento del otro que es diferente, pero que no es 
aceptado.  
7. Una frontera invisible de lo tradicional-moderno  
 
Durante el tiempo de trabajo de campo en Villa Fátima se hacía visible como los 
indígenas wayuu mantenían un flujo migratorio entre El Pasito, el cual es un 
resguardo wayuu  que colinda con el barrio y con  Cangrejito  una ranchería  
cercana. Gran mayoría de los habitantes de Fátima tienen familia en estos dos 
lugares mencionados anteriormente, lo cual hace que en épocas de escasez y 
verano exista un traslado entre estos lugares. 
Comentaba el señor  José Vicente Cotes, que “en épocas donde no hay trabajo o 
que hacer en Riohacha, este se regresa al Pasito para dedicarse al pastoreo y 
luego regresar a vender” (Entrevista realizada el 12 de mayo). Esto hace visible 
como se comienza a presentar una nueva forma de percibir Fátima, por un lado 
81 
 
como el territorio ancestral que fue abordado en páginas anteriores, y ahora luego 
de esa transición como un espacio para estar en un flujo económico.  
Fátima comienza a entenderse como un espacio geográfico estratégico puesto 
que les permite vincularse a ese contexto de la ciudad, pero sin alejarse de aquel 
espacio que es rural, donde les permite seguir con sus  costumbres tradicionales.  
Otro caso, es que muchos de los indígenas que mantienen ese flujo entre pasito y 
villa Fátima es porque el barrio de Villa Fátima le permite que los hijos de estos 
continúen su proceso de formación académica, puesto que la sede de Nuestra 
Señora de Villa Fátima pertenece a la Institución Educativa Divina Pastora, la cual 
queda en la avenida primera de la ciudad, es decir cerca al barrio, por tanto 
continuar con los estudios no generaría mayor gasto económico. Mientras que si 
viven todo el tiempo en el Pasito estudiar el bachillerato  genera un gasto extra.  
Es decir, esa entrada  a lo que sería lo moderno, cuando se “organiza” como 
barrio trajo consigo unos que otros beneficios, puesto que al ser incluido como 
perímetro urbano, se comienza a pensar en las cercanías de los lugares, trajo 
construcción de edificaciones cerca de este, y el transporte ya comienza a 
acercarse un poco a este sitio. Por tanto ya el  traslado a las zonas centrales de la 
ciudad se podría decir que es más fácil.  
Pero aún se sigue cuestionando esa frontera invisible de lo tradicional a lo 
moderno, puesto que muchas de las familias aun organizan el territorio que les 
corresponde de la misma manera tradicional, como en el caso de la familia de la 
señora Deluque, sus hijos siguen organizándose alrededor de ella, esa forma 
matriarcal aun no desparece, es decir, ciertos  elementos que constituyen al 
territorio como ancestral no desaparece. 
Esa noción de modernidad, solo aparece en contextos de planes de subsidios, de 
organización quizás del territorio por parte del municipio, pero también desde una 
lógica alejada del ser wayuu cuando ve Fátima como una opción para estar cerca 
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de un trabajo que no es el acostumbrado en ellos,  como el de vigilancia,  Y 
muchachas de servicio32 entre otros.  
Esta serie de elementos que comienza a emerger en villa Fátima hace que surja 
como espacio de hibridación, un nuevo ser que está en la dualidad de tradicional-
moderno que exista una expresión cultural netamente desterritorializada, puesto 
que ese nuevo ser hibrido ya comienza a moverse en el espacio que es moderno y 
se aleja cada día de sus prácticas culturales.  
Fátima como esa nueva forma de urbanización wayuu es entendida desde esa 
sincronización tradicional-moderno que no comienza a separarse en ellos puesto 
que la noción de territorio siempre va ser ancestral, pero que ahora les permite 
adquirir otros beneficios. La figura del palabrero en este contexto aun no 
desaparece, puesto que cuando se presentan los conflictos por el territorio, o 
comienzan a robar en el barrio este aparece como conciliador de las faltas, es 
decir, aún se conservan muchas de las tradiciones. 
 
8. Análisis de la celebración de Villa Fátima como un espacio para la 
multiculturalidad.  
 
Anualmente del 12 al 14 de mayo se celebran las fiestas tradicionales de Villa 
Fátima, que tienen como objetivo conmemorar el día de su patrona la Virgen de 
Fátima, la cual fue regalada por las hermanas capuchinas a los indígenas, desde 
ese entonces es tradición celebrar esos días.  
El colegio Nuestra Señora de Fátima junto con el líder de la comunidad el Señor 
José Vicente se conforma un comité para la celebración, en el año 2014 tuve la 
oportunidad de participar en el comité, lo cual me permitió vincularme a esta 
                                                          
32 Este término se utiliza para referirse a las mujeres que trabajan en casas de familias haciendo todo lo 
referente al aseo y organización de la casa.  
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festividad y comenzar a relacionar la hipótesis de que si Villa Fátima surge como 
un espacio de multiculturalidad. 
Recordando que la multiculturalidad es un concepto si construye a partir  de la 
coexistencia de diferentes culturas ya sea grupos indígenas, campesinos, 
inmigrantes, extranjeros entre otros,  que comparten un mismo espacio, territorio y 
tiempo. Esto se problematiza puesto que pueden ocurrir  manifestaciones de 
racismo,  superioridad o segregación. Pero actualmente la multiculturalidad se 
emplea como concepto político  en contextos en donde se den conflictos  políticos 
y sociales por las diferencias étnicas y  la apropiación de cualquiera de las culturas 
a un territorio o a un sector económico, que busca crear políticas de 
homogenización en donde se reconozcan los derechos de cada grupo. 
Por tanto cuando se comienza a organizar las actividades para estos días de 
celebración se hace evidente que la participación de los arijunas es muy mínima, 
los únicos arijunas que hicieron parte del comité fueron algunos profesores del 
colegio y mi persona, del resto eran mujeres indígenas wayuu, dado que el 
significado que se le dotaba a estas celebraciones era ¡Aquí se respira cultura, 
cultura wayuu! “La reconstrucción de la identidad wayuu en Villa Fátima”, que 
permite interpretar estas frases. En primera instancia con la –reconstrucción- es 
que es los indígenas son conscientes que con el proceso de urbanización ese ser 
wayuu, esa identidad de territorio wayuu comienza a desparecer, por ese espacio 
que ahora es multicultural, por la presencia de ese otro que no es wayuu, 
entonces comienza a repensar como desde la misma dinámica de organización de 
las fiestas se le da un mensaje a ese otro que aún no es aceptado, que es 
reconocido pero que no es incluido.  
Por tanto todas las actividades planeadas eran desde los juegos, música y 
oralidades wayuu, no existió un espacio para incluir al arijuna. De esta forma, 
como  el lema era “La Reconstrucción de la identidad wayuu en Villa Fátima” se 
invitaron a los habitantes del El Pasito y a los centros educativos indígena wayuu 
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que quedan alrededor  del municipio de Riohacha los cuales participaron en todas 
las actividades programadas. 
El día 12 de mayo del 2014 se le da inicio a las celebraciones, con una caminata 
que inició desde el parque Padilla hasta  las instalaciones del colegio, los 
estudiantes wayuu estaban vestidos de su forma tradicional, mantas y guayucos, 
al igual que los docentes tanto wayuu como arijunas a diferencia que los arijunas 
solo portaban algunos elemento de la vestimenta como mochila o waireñas.   
Esta caminata tenía como finalidad llamar la atención del público y de los medios 
masivos a que se acercaran a las instalaciones a conocer sobre la comunidad 
indígena wayuu de Fátima, en esta caminata participaron las  doce delegaciones 
invitadas.  
Las instalaciones del colegio estaban organizadas doce enramadas en donde las 
delegaciones montaron unos stands culturales, con los objetos más 
representativos de la etnia wayuu y de sus centros educativos, con el fin de 
otorgarle un premio al mejor, casa stand, también debía tener una Princesa 
wayuu, la cual es conocida como Majayut que concursaba con las otras.   
Se le da apertura a la celebración con una eucaristía en la iglesia que está 
ubicada en la entrada del colegio. 
Para el segundo día el 13 de mayo, ya instalados los stands, se inician las 
actividades con la intervención del palabrero de Fátima el señor José Vicente 
Cotes, quien en su discurso en wayuunaiki traducido al español por una docente 
del colegio, manifestaba que el objetivo de estas fiestas  era la demostración 
cultural para dar a conocer y fortalecer la cultura wayuu en Villa Fátima y en el 
municipio de Riohacha,  desde la pedagogía para enseñarles a las generaciones 
pequeñas y venideras  sus costumbres y tradiciones, puesto que actualmente 
esas nuevas generaciones no estaban siendo educadas bajo sus patrones 
culturales, dado a que existe mucha aculturación, y que de igual manera es una 
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estrategia para darle a conocer a los arijunas nuestra cultura material desde la 
música, las comidas típicas, las artesanías. Este discurso permite analizar cómo 
se evidencia esa necesidad de mantener la identidad cultural ahora en ese nuevo 
contexto de “barrio” de “urbano” para que las generaciones existentes la 
mantengan y las costumbres indígenas no desaparezcan en ese contexto. 
De igual manera hacerle entender a los arijunas la necesidad de que estos 
conozcan y respeten sus patrones culturales, para que así los conflictos sociales 
por el territorio no influyan en el desarrollo social, económico y cultural del barrio. 
Dado a que se han presentado segregaciones y exclusiones por parte de cada 
actor relacionado en el barrio. 
Continuando con la festividad del día, las delegaciones de los centros educativos 
eran los siguientes: 
1. LAACHON correspondiente a mayapo 
2. GUACHARAQUERO 
3. CUCURUMANA 
4. LAS DELICIAS  
5. EL ARROYO 
6. ANARALITO 
7. EUSEBIO 
8. MURRAI  
9. MADRE VERONICA 
10. JARIJINAMANA 
11. KOUSHOTCHON 
12. EL PASITO  
Cada una de las delegaciones tenían sus stands (ver anexos)  donde estos 
estaban decorados con sus artefactos culturales y las representaciones de la 
misión de cada centro educativo y lo representativo de sus resguardos, como en la 
parte de la agricultura, o la cría de ovinos.  
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El objetivo de ese día estaba basado en llevar acabo juegos tradicionales, y 
escoger a la Princesa wayuu la Majayura con mejor conocimiento de su cultura. 
Los juegos tradicionales se organizaron de tres formas, el primero era de puntería, 
el segundo de habilidad para el pastoreo y la tercera, consistía en valoración del 
conocimiento de la cultural, para participar en estos juegos existían condiciones de 
que los participantes de las delegaciones estuviesen vestidos de forma tradicional 
y fueran indígenas wayuu, de lo contrario eran descalificados. Al iniciar cada juego 
se les orientaba como surgió cada juego y porqué era tradicional para ellos.  
Con esto se hace visible que aún se excluye a esa población mínima que no es 
wayuu en el barrio, que quizás los niños aceptaban porque no eran wayuu pero 
que los grandes simplemente no se acercaban a observar lo que ocurría. Ese 
espacio fue de exclusión, de decir no hay lugar para ustedes.  
En ese mismo día se eligió a la Majayut con mejores conocimientos sobre su 
cultura, la selección consistió en que cada niña se presentaba en wayuunaiki y en 
español, dando a conocer sus conocimientos y además debía bailar la yonna.  Los 
jurados eran líderes de otras comunidades y el secretario de educación quien fue 
invitado.  
Luego de esto se daba un compartir de las comidas típicas y bebidas, mientras se 
realizaba  el acto pedagógico de enseñar por qué son las comidas tradicionales y 
como se preparan.  
Todas las demostraciones culturales fueron a cargo de los indígenas wayuu no 
hubo un espacio que diera oportunidad  a una relación entre los actores, siempre 
hubo ese distanciamiento entre el wayuu y el arijuna. 
El último día de festividad del 14 de mayo, consistió en una eucaristía donde los 
niños recibían el sacramento de la primera comunión, este acto estuvo un poco 
alejado de  las costumbres wayuu, pero es lo que permite analizar también esa 
transición no solo del territorio sino del ser wayuu en el contexto urbanizado, esto 
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también se debe al proceso de evangelización que tuvieron con la llegada de la 
misión evangelizadora, pero también solo lo ven como un acto obligatorio para que 
los niños sean aceptados en la institución, puesto que es dirigida bajo la fe 
católica.  
Finalmente las fiestas de Villa Fátima me permitieron, comprender como esa 
transición implico, espacios de conflictos, pero también de hibridación, de 
exclusión, de una multiculturalidad, del pensar como una nueva forma de 
urbanización wayuu.  
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9. CONCLUSIÓN 
 
La ciudad de Riohacha debe comenzar a pensarse desde todas las perspectivas 
culturales, sociales, económicas y políticas, puesto que cada una de estas no se 
encuentran desvinculadas. A pesar de que exista el conocimiento de las 
problemáticas de conflictos territoriales indígenas, no se hace nada en función de 
evitarlos o impedir que estos transcurran a otros espacios de violencia. 
Los planes de ordenamiento territoriales se encuentran aislados de la realidad del 
territorio de Riohacha, un territorio que ha sido organizado por los individuos bajo 
la necesidad de un lugar donde vivir, que hace que existan periferias, desiguales, 
sin control territorial y que se hacen a expensas de territorios titulados o 
resguardados como indígenas lo que hace que se presenten los conflictos. 
Villa Fátima es uno de esos, con la investigación realizada se concluye la 
necesidad de invitar a los entes territoriales a repensar villa Fátima a organizarla 
desde la misma necesidad de los habitantes, donde se debe pensar cómo se va a 
generar el espacio de inclusión de ese otro que no es wayuu, pero que pelea un 
espacio en ese territorio, que bien sabe que no es heredado ancestralmente. Este  
barrio también permite analizar cómo se está construyendo ciudad, como se está 
imaginando Riohacha, aun desorganizada, con planes de ordenamiento territorial 
inacabados, inconclusos, con vacíos y  errores.  
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